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UN DICTIONNAIRE SANSKRIT-KAVI. 


La bibliothèque de la Société de Batavia des Sciences et des 
Arts possède un manuscrit sur feuille de palmier et en 
caractères kavi, qui fait partie d’une collection donnée à la 
Société par le célébre peintre javanais Radén Saleh. M. Holle, 
de Waspada, dans le Tÿdschrift voor Indische taal-, land- en 
volkenkunde, T. XVI, p. 461; fut le premier à signaler l'im- 
portance de ce manuscrit on trouvera dans sa notice quelques 
renseignements que je crois inutile de répéter. Grace à l'obli- 
geance de M. Holle, je reçus, il y a quelques mois, un apo- 
graphe en transcription de plusieurs fragments du manuscrit 
en question et plus tard une copie compléte. J’ai donc pu 
étudier le contenu de ce livre curieux et m’assurer que mon 
ami Holle n’en avait pas exagéré l'intérêt. 

Le manuscrit qui, malheureusement, est plein de fautes 
de toutes sortes et, en outre, un peu mutilé, peut se divi- 
ser en deux parties à pou près égales. L’une, de fol. 1 jus- 
qu’à fol. 24,6, s'occupe de grammaire et de prosodie; l'autre 
contient un dictionnaire sanskrit-vieux-javanais. C’est de cette 
dernière partie seule que je me proprose de parler. 

Le dictionnaire a partiellement la forme ordinaire des Koshas 
sanskrits, en ce que les mots synonymes sont énumérés 
dans un certain nombre de glokas. Après chaque série de 
synonymes, les mots sont répétés en prose. On pourrait 
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appeler la partie en vers le Samhitapatha, l’autre, en prose, 
le Padapatha. Celui-ci finit par une phrase en vieux-javanais. 
Pour donner une idée de arrangement et du contenu du 
dictionnaire, j’en transcrirai quelques articles. 

Les trois premiers glokas renferment les 25 mots suivants, 
qui signifient „dieu” ') 


area: oren : 9 fera fan: aT 
FCAT affen: Prent gaaf: u 
ISLE afne: FR: nl 


Suit le Padapâtha: amara, tridaga, girväna, wibudha, 

ra, vrndâraka, aditija, nirjara, dänavadvid, lekha, svarväst, 
asvapna, tridiveça, sudhdgi, svarggasad, amartya, rbhu, 
amrtapa, dditeya, sumanâh, suparvvä, devatd, daivata — 
naran in daivata ika kabeh, c’estä-dire: „ces (mots) 
sont tous des noms de divinité.” 

En comparant notre dictionnaire avec celui d’Amara-Simha, 
nous voyons que le dernier compte un mot de plus °). L’Abhi- 
dhana-cintamani de Hemacandra est un peu plus riche encore *). 
L’Amarakosha ne saurait étre considéré comme la source de 
notre manuscrit, mais c’est entre tous les Koshas sanskrits 
publiés jusqu’ici celui dont notre dictionnaire se rapproche le 
plus. Il est à remarquer que le mot de sudhägin, proprement 
„celui qui se nourrit de nectar”, manque dans tous nos dic- 
tionnaires, quoique la formation n’en offre rien de singulier. 
Comme la liste de Hemacandra renferme le composé synonyme 





1) Sans signaler les fautes du manuscrit, je donnerai le texte corrigé. 
2) Il n'y a pes de Sandhi à la fin d'un pdda. 
8) Amarak. 1, 1, 2. 4) Str. 87—89. 
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sudhäbhuj, ce serait pousser le scepticisme trop loin que de 
mettre en doute l'existence de sudhägin. Quant à svargasad, 
expression qui proprement veut dire ,habitant du ciel”, elle 
manque dans les Koshas indiens, mais nous est connue par 
le Mahabharata et par le Balaramayana'). Il est donc évident 
que la source de notre dictionnaire sanskrit-kavi n’a pas été 
un des Koshas indiens publiés jusqu’ici. 

Le 2e article embrasse les noms ou épithètes du dieu Çiva. Le 
copiste a omis par négligence une partie du Samhitapatha, et 
le Padapatha n'est pas non plus complet, de sorte qu’il est im- 
possible de restituer le texte de l'article entier. Les strophes mu- 
tilées ne contiennent que les noms suivants, an nombre de 41: 


raaf: Aaa AQU: | 
sian : MEAT AT: PR METTRE à u 
AI ÉTAT: HAT TT RT | 


Le Padapatha commence par: Onkdrdya namah svähä; 
naran Bhatâregvara; c'est-à-dire: „Hommage à la syllabe Om! 
“Ty Voy. le dictionnaire de St. Pétersbourg ot Bälarämäyana 254,7 (ed. de Govinda- 
Deva). 

2) On peut-être somadhrk; le manuscrit a somawrt. 

3) Peut-être faut-il lire PRAT: vv ME) + - 0 - 
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Svaha! les noms de Bhattara Îcvara”. Ensuite vient une liste un 
peu moins incomplète que l’énumération de la partie en 
vers. C'est Qiva, sarvva, virüpäksha, mahädeva, mahegvara , 
grikantha, gankara, bhargga, somadhrt, nilalohita, kaparddi, 
kritiväsäh, rudra, gañgädhara, hara, kreânuretâh, kämäri, 
pindki, vrshaketana, dhürjati, tryambaka, bhima, sarvvajna, 
giriga, mrda, ugra, pagupati, gilt, vämadeva, ganâdhipa, 
%a, igvara, tgdna, kapäli, paramegvara, (cipivishta), vyoma- 
kega, tripuräri, trilocana, vrshabhadhvaja, kratu (?), çambhu, 
garvva, bhava, sthânu, gülabhrt, somabhrt, dhara, — para- 
meshthi, — , tripurärdana, tripuräntaka, andhakabarhana '), 
andhakaripu, —, kämadahana, bhairava, lokegvara, —, jüdt- 
ma, pitämbara, —, jagannátha, nilakantha: naran Bha- 
tara Guru ika, 66”; c'est-à-dire „ces (mots) sont des 
noms de Bhattara Guru, (au nombre de) 66” 

On a pu remarquer que (iva, ou, comme les Javanais l’ap- 
pellent plus généralement, Bhatära Guru, figure le premier 
parmi les dieux supérieurs. La conclusion à tirer de ce fait, 
c'est que le compilateur du dictionnaire était un Civaite. On 
sait, d’ailleurs, que presque toute la littérature kavi provient 
d'auteurs civaïtes. 

L’énumération des epithètes de Bhattara Guru est suivie 
de celle des noms de son épouse, Bhattari Unia: Parameg- 
vari, Bhavani, Bhairavi, Candi, etc. Le Samhitapatha manque. 

Les noms du dieu Brahma (sañÿñà Bhatâra Brahma) sont 
renfermés dans deux ¢lokas: 


1) Conjecture pour wandhakaudhana. 
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Le Padapätha, après avoir répété ces mots, ajoute une liste 
de noms du dieu Agni ou le Feu: vahni, vibhävasu, sarvvabhuk, 
hutavahana, etc., quoiqu’& la fin de l’énumération on lise dis- 
tinctement la phrase: saïjná Bhatâra Brahma ika 60. Pour 
expliquer cette interpolation, qu’elle vienne d’un copiste ou 
du compilateur lui-même, je ne saurais indiquer d’autre raison 
que celle-ci, que les Javanais, même de notre temps, désig- 
nent en langue poétique le feu par le mot brahma !). 

En poursuivant notre lecture, nous trouvons 22 épithètes 
appartenant à la déesse Sarasvati, mais seulement en prose, 
comme dans le cas de Durga. 

L'article suivant est consacré à Bhattâra Vishnu, dont 59 
noms sont énumérés. Je ne citerai que le premier çloka, 
ainsi gonqu: 

Rate: AA: safire: 
apr ar: A) regan 

L’épouse de Vishnu, Bhattart Çri, reçoit 8 noms: (ri, Ha- 
ripriya, Padmavasa, Padma, etc. Les vers manquent comme 
pour Durga et Sarasvati. 

Le titre de Bhatara (Bhattara) est attribué aux dieux supé- 
rieurs, comme celui de Bhatari l'est à leurs épouses. A l’ex- 
ception de Kubera, dieu de la richesse, qui est lui aussi 
un Bhatâra, les autres êtres divins sont honorés d’un titre 
moins illustre et parfaitement indigène, savoir san hyan. 
C'est ainsi que le dieu Indra, le Soleil, le Feu, le Vent, le 
dieu Amour sont tous appelés des san hyan. 

Afin de ne pas abuser de votre patience, je laisserai de côté 
les séries qui traîtent de ces san hyan, pour passer à l’énu- 
mération des noms de Buddha, qui prend place aprés san 
hyan Vayu. Les mots suivants sont rangés en deux stro- 
phes: 


1) Le érakma (neutre) est aga identifié à Agni dans le Shadvimea-Brihmana 1, 1: 


aie armen gee 


gat feet Geet: aha ETTEN: t 

SPT HIN: RER ITT: U 

DIE : TA: AG Ar 

rene aan fet ar ann 

Ces deux strophes ne contiennent que 17 noms; le Padapätha 
en porte le nombre à 30, en y ajoutant plusieurs termes par- 
tiellement indéchiffrables. J'ai pu reconnaître shadabkijna, 
narakädhipa, pretanätha, dakshinastha, pâpatapana, grigarbha, 
dharmadhara. A l'exception de shadabhijfa, il n'y a pas un 
seul mot qui se retrouve ailleurs comme l’épithète d’un Bud- 
dha, du moins à ce que que je sache. (rigarbha et Dharma- 
dhara sont, d’aprés les dictionnaires, deux Bodhisattvas. Les 
termes de narakädhipa, de pretandtha et de pâpatapana sem- 
bleraient convenir plutôt au Dharmarâja Yama qu’au Dhar- 
marâja Buddha. Dakshinastha, enfin, signifie la même chose 
que sdrathi, cocher, et rappelle donc Y'épithète bien-connue de 
purushadamyasârathi. Tl n'est pas besoin d’ajouter que l’au- 
teur du Padapatha, ou du moins l’interpolateur, a dû avoir 
d’autres sources que celles qui sont à notre disposition. 
Immédiatement après Buddha, vient Baladeva avec 16 noms, 

savoir: 


TAT TAT: TATA CSL | 
AZIUT : ) Te: TACT SIEN: UD 
gef ee 9 ER DUT 1 
Rate set: AUOT angel u 


J’omets le Padapâtha. 





1) La leçon du manuscrit tant dans les vers qu'en prose est kékorshana, forme 
corrompus qui s'est maintenue dans le javansis moderne, em én cam 

3) Les termes Pralambeghna, Valadeva et Acyulägraja se suivent dans le même 
ordre chez Amara I, 1, 18 

8) Je ne vois pas de moyen de corriger cette faute dans le vers. 
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A Baladeva succèdent Kubera, Kämadeva, le dieu-Lune, 
les Rakshasa, les Sept Rshi; puis viennent des séries d’ex- 
pressions synonymes de sage, d’ennemi, de joueur, d'oiseau, 
de serpent etc. Les strophes qui renferment les synonymes de 
sage, philosophe ou érudit sont conçues de la manière sui- 
vante: 


Agt spra: aft: an Berne à 
aat aft a fee: af: u 
SLR: LL LS deert gn 
WAIT: Ft BS: ANT LAN ZA Au 
Le Padapâtha ajoute encore beaucoup d’autres termes qui, 
à proprement parler, désignent un sage qui a renoncé à la 
vanité et aux vices du monde; comme krta, mrdu, gänta, 
satya, sáttvika, yati, munivrata, yativara, munindra, çân- 
latmad, dharmätmä, gramana, cittajïa, munigvara, yogt, 
dharmaÿña, rshi, bhikshu, mahâmuni, yatindra, täpasa. 
L'arrangement du Kosha tel que je l'ai décrit n’est pas 
conservé jusqu’à la fin du manuscrit. A partir du fol. 84 a, 
ligne 2, commence un simple vocabulaire sanskrit-kavi, con- 
tenant une foule de noms de plantes, d’animaux etc. Le vo- 
cabulaire embrasse en outre une liste d’expressions à signifi- 
cations multiples et d’homonymes. Entre les mots sanskrits 
que le compilateur a eu soin de traduire, on rencontre çà 
et là des termes en vieux-javanais, dont les significations 
sont expliquées par leurs équivalents. Pour donner un spéci- 
men du vocabulaire sanskrit-kavi je choisis les mots suivants 
(fol. 49 a): 
âpida, avatañsa, mürdhni gekhara = tajuk (diadème sur 
la tête). 
âkalpa, vesha = pahyas (toilette, costume). 
mañjtra, pâdakataka, tulâkoti, nüpura = gelan (anneau 
pour les pieds). 
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Péñgçu, kshoda, renu, cürnna, dhili=1étb% (poussière). 

Jambâla, karddama, baddha (|. çâda?), nishadvara =taték 
(fange, limon). 

ürmi, taranga=ryyak (onde). 

aksha, kalidruma, vibhitaka=jaha (Terminalia bellerica). 

Jhäntê, sahacara, bind, dast, kuruntaka=vunu (Barleria). 

käravak (plur. de käru), gilpi= hundagi (artisan). 

kumbhakära, kuldla=andyun (potier). 

gaundika=amahat (distillateur). 

rangäjiva=citrakara (peintre). 

palaganda=citrakara, gavai tapël (modeleur, celui 
qui travaille le plâtre). 

ayahkära, lohakâraka = pan dai vési (forgeron). 

khadgi, gandaka, khadgiça (1. khadga?) = varak (thino- 
céros). 

ena, kuranga, harina, sérañga= kidañ (espèce de che- 
vreuil). 

sarafa, krkalâsa —bulvan (Jav. mod. bunlon, caméléon). 

druna, ali (ou ali), vrgeika=katungyan (jav. mod. ka- 
tungen, scorpion). 

tiliccha = uld huvi (espèce de serpent). 

vähasa, ajagara, çayu=ulà savd (boa constrictor). 

proshtht, çaphari = spat (espèce de poisson). 

kürma, kamatha, kacchapa = pas (tortue). 

nakra, kumbhira=vuhaya (crocodile). 

avagraha, graha—=vayavak (Malais biyavak, iguane). 

kalahansa, kâdamba==bafiak hiren (oie noire). 

câtaka, stokaka = kalankyan (Cuculus melanoleucus). 

kikidivi=vulun (le geai bleu). 

utkroga, kurari=curvak-curvak (aigle de mer). 

vyâghrâja, bháradvâja=jalak (alouette) !). 

Comme je viens de le dire, on rencontre accompagnes d’une 


1) En javansis moderne on entend par jalak (ac neem) une espèce d'étournean. 
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paraphrase, dans le vocabulaire, plusieurs mots vieux-javanais 
qui ont plus d’une signification. Ainsi, au fol. 415, le mot 
kavi caviri est expliqué 1°. par pépéni, ornements ; 2°. par polah, 
façon, patron; 8°. par kokiran, sculpture. Uran (malai oran) 
est expliqué par vvan, homme, et par pinanan, ce que l'on 
mange; c'est-à-dire, en ce cas, chevrette. 

Ces expressions plus ou moins usitées dans l’idiome indi- 
gene, et entremélées de mots de provenance indienne, nous 
furnissent une indication du vrai caractère du manuscrit 
tout entier. Ce livre n’était pas destiné à l'étude du sanskrit, 
mais c'était un manuel pour faciliter la lecture des ouvrages 
de la littérature kavi. Je n’oserais affirmer que le compila- 
teur, dont je n'ai pas pu découvrir le nom ni l’époque, ait 
possédé une connaissance bien approfondie du sanskrit ; toute- 
fois il est clair que la source première de son ouvrage a dû 
être un Kosha sanskrit. 

Si donc notre dictionnaire ne peut pas être considéré comme 
ün monument d’érudition indienne, il nous fournit du moins 
une preuve de plus de l'influence de la civilisation hindoue 
sur les Javanais du Moyen-Age, et c'est à ce titre que le 
manuscrit de la bibliothèque de la Société de Batavia des 
Sciences et des Arts ne m’a pas paru tout-d-fait indigne de 
l'attention des indologues. 
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A NOTE ON SAYANA’S COMMENTARY 


ON THE KANVA RECENSION 


OF THE WHITE YAJURVEDA. 


While searching for a complete copy of Sayana’s commen- 
tary on the Atharva Samhita for me a valued friend of mine 
in the Kanarese country came upon the library of a family 
of Vaidikas which is known for its great learning and its 
ancient connection with the study of the Veda and the prac- 
tice of the sacrifices therein enjoined, in the South Maratha 
country. Among other things he found in the library a copy 
of Sayana’s commentary on the Kanva Sakha of the White 
Yajurveda, and has lent it to me with the permission of the 
owner of the Ms. The whole of the commentary is found, 
bat the part which has actually come to me up to date of 
writing is that which relates to the first twenty Adhyayas 
or chapters. The remaining portion is promised and will ar- 
rive shortly. Though the Kanva Samhita text has been 
known to exist and was collated with that of the Madhyan- 
dina Sakha by Dr. Weber as far back as 1852 when he 
published the first part of his edition of the Madhyandina 
Samhita with Mahidhara’s commentary, Sayana’s Bhashya 
on it was not heard of till 1874 when a Ms. of it was men- 
tioned as being in the possession of Baba Sastri Bhake at 
Chanda in the Central Provinces, in a catalogue of Sanskrit 
Mss. in the Central Provinces, edited by Dr. J. Kielhorn, 
(vide n° 6, p. 2). No attention seems however to have been 
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drawn to this entry at all events till 1876. For in a note 
(32) at p. 116 of Dr. Weber’s History of Indian Literature, 
English edition published in that year, he says: ,upon 
„what this special statement [that Sayana’s commentary was 
„totally lost] is based I can not at present show; but that 
„Mâdhava commented the Vajasaneya Samhita also is shown, 
„for exemple by the quotation in Mahidhara to XIII, 45”. 
I do not know whether the Ms. mentioned in Dr. Kielhorn’s 
catalogue has been seen or identified by any scholar to be really 
one of Sayana’s commentary. If not, the present find may be con- 
sidered as the first time that the commentary is brought to light. 

As usual Sayana has an introduction to his commentary, 
a short abstract of which may not perhaps be out of place here. 

After the wellknown obeisance to Ganapati, and to his 
preceptor Vidyätirtha Sayana states that king Bukka ordered 
him (,,Sayanacharyam”) to comment the Veda; and that having 
previously commented at great length upon the earlier and 
the later Mimamsas he proceeded to explain the Veda. Rich, 
Yajus and Saman form the Veda. The Yajus is Black and 
White. The Black is otherwise called Taittiriyaka. Yajfia- 
valkya, the pupil of Vaisamp4yana, vomited his knowledge 
of the Yajurveda which he had obtained from his preceptor, 
in a tangible form. This vomit of the Yajurveda was picked 
up and swallowed in little pieces by the other pupils of Vai- 
Sampayana, who assumed for the purpose the body of par- 
tridges. Those pupils handed down their respective pieces 
piece meal as they had recrived them, which led to the whole 
being void of proper order and therefore difficult to understand. 
That is why the Taittiriya is called Black aff 


efi HART. Yajnavalkya propitiated the Sun 
and obtained from that god a well-arranged Yajus, which 
from its being intelligible because of its proper arrangement 
came to be called White. Sayana was told of this Pauranic 
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legend by his teacher when explaining the Veda to him 


Graf EL LL LE CAE LLC LE ATE | LUC À 
ASIAN); he also saw it distinctly mentioned in the 
Vain$a Brahmana of the Kanva Veda. It is there stated that 
a Rishi, the son of Pautimashi, was a great teacher of men; 
he learned the White Yajur-Veda from the son of Katyayani, 
or Katyâyana; the latter had learnt it from his own Guru, 
and so on up to Brahma, that knew it not from a teacher, 
but of its own knowledge. Yajñavalkya who learned the 
White Yajus from the Aditya (Sun) communicated it to his 
fifteen disciples, so that there are fifteen recensions (Sakhas) 
of the White Yajus or Vajasaneya Samhita. These are: 


1. Jabalas. 9. Vatsas. 

2. Godheyas. 10. Âvatikas. 

8. Kanvas. 11. Paramavatikas. 
4. Madhyandinas. 12. Parâsaryâs. 
5. Syamas. 18. Vaineyas. 

6. Syamayaniyas. 14. Bodheyas. 

7. Galavas. 15. Galavas (?). 

8. Pingalas. 


Then Sayana goes on to state that he had already com- 
mented the Taittiriya or Krishna Yajus; and explains why 
after having done so it was still necessary to comment the 
Kanva Sakha, Although, says he, both the Krishna and the 
Kanva Yajus deal with the office and function of the Adh- 
varyu priest, there is nevertheless a great difference between 
the two as regards the readings of the Mantras and the ri- 
tual. And as it is enjoined in the Sruti ,Svddhydyodhye- 
tavyah,” that one should study one’s own Sakha and as it is 
not permitted to substitute the White recension for the Black 
and vice versa in the performance of the sacrifices, it was 
therefore necessary to comment upon both the Black and 
White recensions. He then enters into a lengthy discussion 

IL 2 
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whether the Sruti AAT S AAST: enjoins the learning 
by the pupil or the teaching by the teacher, and comes to 
the conclusion that the duty enjoined by it is for the pupil 
to learn (of course from the teacher) and not for the teacher 
to teach the pupil; so that the teacher is not the principal 
object of the injunction, and also that the learning enjoined 
here does not include the meaning of the Veda, but simply 
the ability to recite it, the necessity of knowing the meaning 
of the text being enjoined by other Srutis. This exclusion 
of the interpretation (Gf! TATED from the acquisition of 
one’s own Sakha is, it may be remarked, directly contrary 
to Sayana’s own conclusions of similar disquisitions in his 
preface to his commentary on the Kyishna Yajus and that 
on the Atharva Veda Safihit4, in both of which places he 
derives an argument in favour of the necessity of explaining 
the meaning of his text from the same Sruti which he there 
maintains to enjoin that the student shall learn his own 
Sakha together with its meaning. 

The next disquisition into which Sayana leads his reader 
is whether the learning of the Vedas GTA) enjoined 
by the above Sruti is entended to result in a worldly gain 
AERTT) or to religious merit (ET ete and maintains 
that the learning of the Veda results in a worldly gain 
and not religious merit ); because as long as the 
performance of any duty which is enjoined can be shown to 
have some worldly gain for its object it should never be 
referred to the other unseen class of results . To 
this view Sayana adheres in his commentary on the Atharva 
Samhita. In both places he comes to the conclusion that 
knowing by heart TR ;) is the object of the learning 


GET) In the present case he does not however give 
up the great importance which he always attached to a 
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knowledge of the meaning of the Veda, but establishes the 
necessity of it on the authority of other texts from Vedic 
writings. In accordance with the injunction of these he pro- 
ceeds to explain the meaning of the Kanva Veda. 

The Kanva Veda consists of a Karma-Kanda (ritual) and 
a Brahma-Kanda (theology). The Brahma-Kanda is contained 
in the Brihadâranyaka which forms part of the Satapatha 
Brahmana. The Saitihita, together with the Satapatha Brah- 
mana minus the Brihadâranyaka, forms the Karma-Kanda or 
ritual. The Sañihita contains forty chapters. The first two 
deal with the newmoon and full moon sacrifices; the third 
with the Ädhana, Agnihotra, Upasthana and Châturmâsya 
ceremonies. Chapters five to nine treat of the Agnishtoma 
sacrifice, the tenth of the Väjapeya sacrifice, the eleventh 
of the Rajashya. Chapters twelve to twenty treat of the 
sacrifice called Agnichayana and Chapters twenty-one to twenty 
three of the Sautramani sacrifice. Chapters 24—27 treat of 
the ASvamedha or horse-sacrifice. Chapter 28—88 contain 
miscellaneous matters. Chapters 34 and 85 contain the ritual 
of the Purushamedha or human sacrifice. Chapter 86 treats 
of Santi. Chapters 87—89 deal with Pravargya or purrificatory 
Tits. The last chapter is theological GA IT. 

A discussion follows as to why the new moon and full moon 
sacrifices occur at the commencement of the Samhita, and 
another on the definition of the terms ‘Mantra’, ‘Yajus’ and 
‘Saman. 

Those who taught the Kanva Saïhita in uninterrupted 
succession were teachers beginning from the self existent Brah- 
ma down to Pautimäsha. The whole series is given in cer- 
tain Mantras occurring in three Vafi$a Brähmanas. 

Then Sayana proceeds to set forth the plan of his com- 
mentary. He says the Rishis of the texts should be learned by 
whosoever should want to know them, from the Vaifisa Bräh- 
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manas and works like the Sarvanukramant. The Yajus or 
prose sentences have no metre. Should any one desire any 
even in these prose formule, he should know them by a study 
of the fifth Chapter of Katyayana’s Sarvanukramaniks. The 
deities of the Mantras and the formule may be learned from 
the Mantras and the formule themselves. For fear, there- 
fore, of swelling the bulk of the commentary , the Rishi, metre 
and deity are very often omitted. But in order to teach the 
proper use or application of the texts the Sütra of Katyayana 
bearing on each of them is quoted, and to interpret the Man- 
tras the Brahmana belonging to the Kanvas will be quoted 
wherever necessary. And for better illustrating the sense 
there will occasionally be quoted the Apastamba and Bau- 
dhayana Sûtras as also the Taittiriya Brahmana, though these 
belong to other Sakhas. 

Sayana has followed this plan faithfully. He has also 
added a Viniyoga Samgraha or short abstract in verse of the 
ritualistic application at the end of each Chapter, just as he 
had done at the end of each Kanda in his commentary on 
the Taittirlya Samhita (see the edition in the Bibliotheca Indica, 
Calcutta). 

It would be interesting to know whether Sayana wrote a 
commentary on the Madhyandina Sakha also. From the first 
part of the above abstract it will have been seen that Sayana 
considered it necessary to explain his reasons for commenting 
the Sukla Yajus after having commented the Taittiriya or 
Krishna Yajus, but though he mentions the Madhyandina 
Sakha, he does not state why he chooses the Kanva Saitihita 
to comment first, which he would certainly have done if he 
had considered the former so different from the latter as to 
deserve a separate commentary, and if he had had any intention 
of supplying one. He simply identifies in effect the Kanva 
recension with the chief White Yajus text by opposing it to 
that of the Taittirlya or Black Yajurveda. It does not there- 
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fore appear likely that he ever commented the Madhyandina 
Sakha which differs very little indeed from the Kanva recen- 
sion. Therefore, when Mahidhara says that he comments the 
Madhyandina Yajus after consulting the commentaries of Uata 
and Madhava (TSE FEIETIERISTETTEIEHRTET) he doubtless 
refers to the present commentary by Sâyana on the Kanva 
recension and not to a commentary by Sâyana on the Ma- 
dhyandina Samhita. This view is confirmed by even a cur- 
sory comparison of Mahidhara’s commentary on a few Man- 
tras with that of Sayana’s on the same. Such a comparison 
shows first, that Mahidhara refers to Sayana’s commentary 
on the Kanva recension, and, secondly, that the words 
RTE ami area mean really a great deal more 
than what they seem at first to do. For Mahidhara has done 
little beyond adding a word or an explanatory phrase to 
Sayana’s comments which he embodies wholesale into his 
own. I have not had sufficient time yet to allow of my 
making anything like a thorough comparison of the two com- 
mentaries, but I may say I have compared enough in many 
Places to satisfy me that the above statement is strictly cor- 
rect. In fact when Mahidhara’s commentary is thoroughly 
collated with those of Sayana and Uata it will be found that 
whatever it contains if not found in Sayana is often from 
Uata and whatever is found in him which is not in Uata is 
generally found in Sayana, so that after Uata and Sayana 
are exhausted little, indeed, is perhaps left which can be 
considered as his own. He is either Sayana or Uata and 
very little or nothing himself. The following Mantras are 
taken at random, and I put the comments of the three com- 
mentators in juxtaposition in order to show how much 
Mahidhara owes to his two distinguished predecessors and 
how little credit he can claim for himself. 
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This list can be increased to the bulk of Mahtdha- 
ra’s whole commentary. Often times there is no 
difference between Sâyana and him except what 
may lie in a few words added either by way of 
refinement over his great master, or by way of gram- 
matical derivations according to the system of Panini. 
Probably Mahidhara did not intend to put forth any 
claims to originality. For his. preface to his com- 
mentary shows as much. A commentary pretend- 
ing to be original or learned is generally intro- 
duced by learned disquisition like those familiar to 
the readers of Sayana. 

It will have struck the reader that whole pas- 
sages, sentences, phrases and words are identically 
the same in Sâyana and in Mahîdhara. If the latter 
had borrowed them from a commentary of Sayana 
on the Madhyandina Sakha and not from the pre- 
sent one on the Kanva recension, it would be ne- 
cessary for us to assume that the commentary from 
which Mahfdhara compiled his own was almost iden- 
tically the same as that on the Kanva recension 
But then if Sayana’s commentary on the Madhyan- 
dina recension was to be identical with that he 
had already written on the Kanva recension, he 
would in all likelihood not have written it at all. 
I have had frequent occasion to compare Sayana’s 
comments on'fidentical mantras occurring in the 
Rigveda and the Atharvaveda Samhitas and have 
found that notwithstanding the identity of the text 
explained, the comments differed very considerably 
in the order of the words and even in the form 
of the explanatory phrases. It therefore seems very 
probable that the Kanva recension is the only one 
that Sayana commented, and not that of the Madh- 
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yandinas also; and that the commentary of Madhava (Sa- 
yana) which Mahidhara says he „considered” in writing his 
own, but which in reality he copied wholesale, is the subject 
of the present note. 

It is possible that many Mss. of works bearing on the Kanva 
recension of the White Yajus, hitherto unknown or believed 
to be rare, may be brought to light if endeavours are made for 
the purpose. I find that there are large centres of Kanva 
Brahmans at Pandharpur, Vadaghoda (in the Poona District), 
Savda (in Khandesh), and at Nasik, where considerable old 
collections of Kanva Mss. are supposed to exist. It may be 
observed that Brahmans of this Sakha who can only marry 
among themselves are as a rule very poor, so much so that 
a story is related in the Kartika Purana the moral of which 
is that a sage, Prana by name, who belonged to the Sakha 
found so much reason to be dissatisfied with his fellow-sakha- 
men that he cursed them to be always steeped in poverty 
and to be indifferent to the sufferings of each other. It is 
believed that the present poverty of the Brahmans and their 
supposed want of sympathy for members of their own Sakha 
are the result of that curse. It may therefore be inferred 
that for many centuries the Kanva Brahmans have remained 
poor, which may perhaps account for the fact that the Tait- 
tirlyas and the Madhyandinas are better thought of now than 
the Kanvas at all places where Vaidikas are honoured ac- 
cording to the precedence which their respective Sakhas take. 
But from the fact that Sayana commented the Kanva Sakha 
after finishing the Taittirtya Yajus and from the probability 
that he did not comment at all on the Mâdhyandina recen- 
sion, it may be concluded that in Sayana’s time at all events 
the Kanvas and not the Mädhyandinas were considered by 
some people like Sâyana to be the chief ‘representatives of 
the White Yajurveda, though of course the Madhyandina re- 
cension had been commented upon about four centuries before 
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by Uata who lived at Avantipur or Ujjayini in the reign 
of King Bhoja. This date by the way is given in a Ms. of 
Uata’s commentary which is acquired for the Government of 
Bombay by my friend Prof. R. G. Bhandarkar and of which 
be kindly allowed me a loan on the present occasion. At the 
end of the tenth chapter occurs after the colophon the 
couplet : 
| - = D | 
ae ak TT TST agmafern 

„ata residing at Avanti composed this commentary on the 
;Saiihita, in which the Rishi etc. are introduced at the be- 
ginning [of each mantra], in the reign of Bhoja”. As an 
item of Uata’s personal history may be quoted the following 


couplets also: 
At the commencement of chapter XXI: 


Praline: ax aaf zeef Fe! 
fa Aa Aaa AT AA afd 
0e who is devoted to and skilful in his own work lives 
sunmmolested even with a wicked man. Say if the tongue 
„does not live in the midst of the teeth’? 
At the end of the last chapter XL, and at the beginning 
of caps. II, V: 
AURAI TETE FTA | 
Lo LC ae agar: gft: u 
„This commentary on the Samhita is composed by the son of 
„Vajrata , an inhabitant of Anandapur, by determining the words 
„and the sentences”. 
At the beginning of caps. XVIII, XIX: 


NALAAT 
a tt ge tf 
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SA VALEUR HISTORIQUE, SON ETYMOLOGIE, SON 
ORTHOGRAPHE. 


PAR 


M. OLLIVIER BEAUREGARD. 
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L’ETHNIQUE ,,SINGALAIS”, 


SA VALEUR HISTORIQUE, SON ETYMOLOGIE, SON 
ORTHOGRAPHE. 


Je veux démontrer que le mot Singalais est d’essence 
sanscrite; qu’il est l'expression et la consécration d’un passé 
historique et qu’à ce titre l'orthographe étymologique de ce 
mot, soigneusement reconnue, doit être sévèrement observée. 


L Des noms multiples et divers qu’a portés, dans le passé, 
lle de Ceylan, celui de Lanka est le plus fameux et celui 
de Sinhala, le plus vivace !). 

Avec le poëme de Valmiki, le nom de Lanka traversera 
la suite du temps et, par un phénomène éthnique que l'oubli 
ne peut plus atteindre, le nom de Sinhala semble devoir se 
Perpétuer presque indéfiniment. 

Ce nom de Sinhala, contenu tout entier dans la dénomi- 
nation de Singalais que portent encore aujourd’hui les natu- 


1) Voici les noms divers qu'a portés Ceylan dans le passé: 
Lanks, sansc. bris 
Ratne-Dvipa, sansc, Tio. 
Taprobane. 
Serendib on Selin-dib, d'où probablement est venu le mot: Ceylan par la 
suppression du terme appellatif ib. 
Salicé qui paraît être aussi une corruption de Selendib. 
Commas, qui au sixième siècle voyages dans l'Inde, dit avoir appris d’un mar- 
hand grec que les Indiens connaissaient alors l'Île de Ceylan sous la dénomination 
de made, Seilédiba nom qui ressemble assez à Selendib. 
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rels de Ceylan, doit en effet vivre, comme eux, dans l'avenir ; 
car s’il est vrai que, pour ces représentants d’un passé déjà 
vieux, l’histoire soit close désormais, nous pouvons croire 
que leur race est, sinon pour toujours, au moins pour bien 
longtemps encore préservée de la destruction. 

II. Les Singalais ne sont point la descendance des natu- 
rels primitifs de Ceylan. Ils n’y figurent, semble-t-il, qu’en 
troisièmes occupants et sont, à n'en pas douter, comme tou- 
tes les peuplades d’essor secondaire, une colonie de métis qui, 
en ce qui les concerne tout spécialement, sont sortis, par 
les hommes, d’éléments empruntés aux tribus dravidiennes 
de l’Inde du sud et, par les femmes, d’éléments variés venus 
on ne sait d’où. 

Sur la genése de leur race, les Singalais ont une légende, 
— légende fort embrouillée et chargée de détails, — mais 
dont il importe de connaître au moins le fond, pour pouvoir 
apprécier, avec quelque justesse, la valeur historique con- 
tenue dans l’appellation éthnique dont ils sont revétus. 

Cette légende qui s’épanouit tout à l'aise dans le Radjavali 
et que repètent à l’envi des traditions aux multiples varian- 
tes, dénonce les circonstances qui ont fait éclore le nom de 
Sinhala donné à l'ile de Ceylan: elle dit d’où sont venus les 
auteurs présumés des naturels Singalais; elle dit comment 
ils ont acquis la possession de l'ile de Ceylan; comment et 
dans quelles conditions ils se sont donné des femmes et se 
sont propagés. 

Je vais rapporter cette légende, en la condensant autant que 
possible et en la ramenant, en termes acceptables, à sa plus 
simple expression. 

II. Vers la moitié du sixième siècle avant notre ère, 
régnait au pays de Kalinga — territoire qui relève aujour- 
d’hui de la province d’Orissa — un prince, père heureux 
d’une princesse de grande beauté. 

Recherchée de toutes parts, la belle princesse avait été 


49 


accordée en mariage par le Roi, son père, à un prince voi 
sin de ses Etats. 

La royale fiancée devant, suivant l'usage, aller trouver 
l'époux par elle agréé, se mit en route accompagnée d’une 
escorte nombreuse de suivants et de suivantes de tous ordres 
et de tous grades. 

Parvenue à un point de son voyage, où la route se res- 
serre en défilé étroit et sauvage, l’escorte se trouva tout-à- 
coup en présence d’un lion rugissant et d’énorme stature. 

L'escorte prit la fuite et le lion enleva galamment la 
princesse plus morte que vive, dit la légende. 

Ce lion, soit dit en passant, ressemble assez bien aux 
loups-garous qui, dans nos campagnes, lutinent les jeunes 
filles. 

Deux enfants, un fils et une fille, naquirent de cette 
union foraine et grandirent dans la retraite où leur père les 
tenait enfermés avec leur mère. 

Devenu homme, le fils tourmenté de ce mal de la curio- 
sité, qui nous appelle tous à la recherche de l'inconnu, épia 
les habitudes de son père et un jour qu'il lui sut des motifs 
d'absence prolongée, il entraina sa mère et sa sœur et gagna 
avec elles la ville prochaine. 

De retour à la caverne, le lion trouvant la place vide, 
entra en grande fureur et courant la campagne pour y cher- 
cher sa femme et ses enfants, ravagea tout sur son pas- 
sage, et mit impitoyablement à mort bêtes et gens qui 
soffrirent à lui. 

L’effroi et la consternation, semés partout dans les popu- 
lations, gagnèrent jusqu’à la cour du Roi. 

Naturellement désireux d’en finir avec le désordre et les 
“massacres le Roi de la contrée réclama le secours des plus 
forts et des plus habiles, offrant au vainqueur du lion dévas- 
tateur des biens immenses et une position particulièrement 
evée et honorable. 

a. 4 
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Ici, la légende explique comment le propre fils du lion 
fut amené à combattre son père et à le tuer, et aussi com- 
ment le Roi, minutieusement informé de la naissance de ce 
héros d'occasion et des détails de sa vie aventureuse, le com- 
bla de biens, pour reconnaître ses services et l’exila, pour 
le punir du meurtre commis par lui sur son père, satisfai- 
sant ainsi tout à la fois à sa parole royale et aux exigences 
de la morale. 

IV. Cet homme à la décision énergique et féroce, se nom- 
mait Vidjaya et de plus, en raison des services qu’il leur 
avait rendus, il tenait de ses compatriotes le surnom de 
Sinhala, dont nous saurons tout à l'heure la signification. 

Condamné à l'exil, Vidjaya-Sinhala s’embarqua avec sept cents 
compagnons sur un ou plusieurs navires qu’il tenait de la mu- 
nificence du Roi, et c'est vers l’île de Ceylan, alors nommée 
Ratna-Dvipa, que le vent poussa cette cargaison de dravidiens. 

Le Bouddha venait alors d’entrer dans le Nirvana. — Il 
y était entré, dit la légende, depuis sept jours. 

Cinquante ans auparavant, disent les bouddhistes du sud, 
l'ile de Ceylan avait été visitée par le Bouddha et purgée 
par lui de la génération des démons issus des survivants 
échappés à la colère de Rama. 

V. Vidjaya, dit la légende, donna à l’île dont il prit pos- 
session le même nom de Sinhala qu’il tenait de la recon- 
naissance de ses compatriotes. 

Arrivant à Ceylan après l'expédition vengeresse de Rama 
et l'expulsion des démons pratiquée par le Bouddha, Vidjaya 
ne rencontra dans son île que de rares indigènes d’aspect 
assez repoussant. 

Mais cette terre, sous son nom antérieur de Ratna-Dvipa 
— île aux joyaux — avait au loin une réputation bien ac- 
quise de grande richesse et les trafiquants y venaient des 
contrées éloignées pour y faire un commerce d’échanges qui 
se pratiquait là de la façon la plus primitive. 


61 


Le voyage, que dans ce but, entreprenaient alors les 
étrangers, était long et difficile. Qu'ils vinssent de l’est ou 
de l'ouest, ils avaient à compter avec les moussons, avec 
les escales chaque soir répétées et, avant tout, avec l'im- 
perfection des constructions navales de cette époque reculée. 
C'était par années que se mesurait le temps nécessaire à 
chacune de ces expéditions. Aussi pour en adoucir l’amer- 
tame et en égayer la durée les trafiquants se faisaient-ils 
suivre généralement de leurs femmes et de leurs enfants. 
Toute la famille était de la partie. 

VI. Ces circonstances connues des indiens de Vidjaya 
furent par eux mises à profit, et une nuit, ces forçats du 
célibat investirent le camp des trafiquants, mirent les hom- 
mes à mort, et s’appropriörent les femmes !). 

C'est, assure la légende, de ces unions violemment con- 
tractées, mais que le temps fit carressantes et rendit fécon- 
des, que sont sortis les naturels de Ceylan que nous nom- 
mons Singalais. 

VII. Cette façon brutale d’entrer dans la vie sociale, cet 
expédient d’aventuriers, dont nos souvenirs classiques nous 
pemettent de ne pas trop nous étonner, n’ont point empêché 
Vidjaya de fonder dans son île un état de quelque impor- 
tance et dès l'année 322 avant l’ère vulgaire, si nous en 
croyons le Radjavali, Deveny-Paetissa, neuvième successeur 
de Vidjaya et le premier Roi de Sinhala converti au boud- 
dhisme, introduisait l'écriture dans l'ile de Ceylan, où les 
rois singalais, les Radja-Singa — les Rois lions — se sont 
perpétués, avec des fortunes diverses, jusqu'aux premières 
années de notre siècle (1815—1818) époque à laquelle ils 





1) Une variante dit que les femmes que s'approprièrent Vidjaya et ses compagnous 
Glaient celles de naufragés qu'ils tuèrent. 

Cute circonstance prouve d'ailleurs qu'à cette date ancienne les trafiquants voya- 
Saint en famille. 
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ont été absorbés par le gouvernement colonial de l’Angle- 
terre ?). 

Telle est au fond, dépouillée de ses oripeaux, cette légende 
de Vidjaya. Le mot Stahala, qui y figure, est désormais 
ce qui nous intéresse le plus. Cependant avant de passer à 
l'étude que nous devons en faire, il convient de présenter de 
courtes observations sur la légende elle-même. 

VIII. Quelques indianistes, sans doute trop amoureux de 
la vérité toute nue, ont prétendu que cette légende de Vi- 
djaya a été délibérément fabriquée de toutes pièces, à une 
époque relativement moderne, pour donner sa raison d’être 
au nom de Sinhala appliqué à Vantique Lanka. 

Pour infirmer la valeur historique du fond de cette légende, 
ils ont argumenté de l'union contre nature d’une femme et 
d’un lion, et aussi de ce fait en soi contradictoire et presque 
ironique, d’une terre, plus particulièrement nourricière d’élé- 
phants, affublée du nom de: Ile des Tueurs de lions, car 
telle est, comme nous le verrons tont à l'heure, la signifi- 
cation du mot Sinhala. 

De vrai, à prendre à la lettre les faits racontés, ils ne 
peuvent point avoir existé. Mais, au lion à griffes et à cri- 
nière, substituons un amoureux en communauté de senti- 
ments avec la princesse et, fort probablement, de conni- 
vence avec elle et la légende, passant du fantastique au 
naturel, n’est plus que l'expression d’un fait dont les anna- 
les de l'amour ont enregistré plus d’un exemple. 


1) Conf. à propos de cette légende : 
Upham Croyances religieuses de Ceylan. 
3. Davy An account of Ceylon. 
Abel Remusat Foë Konë Ki Ch. 88 notes. 
Hionen-thsang (voyage de) Stanislas Jalien T. I—II—III. 
Robert Perceval Voyage à Ceylan. 
W. Hunter et Ch. Wulf Pogu et Ceylan. 
Burnonf et Lassen, Essai sur le Pali. 
Recherches Aniatiques T. VI page 496. Edition anglaise 1801, 
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Pour arriver à la vérité, il ne s’agit, quant à la première 
objection, que de lever les masques. 

Plus encore que la première la seconde objection repose 
sur des scrupules de mots. 

Le nom de Sinhala — Ile des Tueurs de lions, — donné 
à une terre qui nourrit surtout des éléphants et peu ou point 
de lions, est bien fait, j'en conviens, pour éveiller les sus- 
ceptibilités des amis de l'exacte étiquette. Mais, n'en dé- 
mise aux docteurs ankylosés dans la méthode, au moral 
comme au physique le monde est fait, au moins en appa- 
rence, d’antithèses et de contradictions; et, tout particulière- 
ment dans le monde géographique, il n’est pas rare de ren- 
contrer des étiquettes qui mentent À la réalité actuelle: 

Les parages du Cap de Bonne Espérance sont la zone la 
plus tempêtueuse du monde maritime; 

Les Iles des amis sont peuplées de gaillards en général 
assez mal accommodants entre eux et plus terribles encore 
aux étrangers assez osés pour tenter de pénétrer chez eux 
sans être efficacement protégés ; 

Enfin, pour abréger, nous connaissons un Cap des cœurs- 
contents où l'aise et la satisfaction sont surtout ce qui fait 
défaut. 

Le caprice d’un passant ou des circonstances a dénommé 
ces terres que nul n’aborde aujourd’hui sur la foi de l'éti- 
quette qu’elles portent. 

I n’y a donc aucune induction compromettante à tirer, 
contre la véracité du fond de la légende de Vidjaya, du fait 
que la signification du nom Sinhala ne s'adapte pas exacte- 
ment aux convenances de la Faune de l’île de Ceylan. 

Comme le nom de: Cap de Bonne Espérance; comme le 
nom de: Iles des Amis; comme le nom de: Cap des cœurs- 
contents, le nom de Sinhala est advenue circonstanciellement 
à Lanka et, pour ma part, j'accepte, bien volontiers, qu’un 


homme, venu du pays des lions, , Sinhabhümi, du 
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pays où les rebelles sont assimilés aux lions et traités en 
lions, rebelles avec lesquels il a eu maille à partir et contre 
lesquels il s'est distingué, ait voulu, au jour où il aborda 
une terre nouvelle pour lui, ait voulu, dis-je, en en pre- 
nant possession, la décorer d’un nom capable de rappeler tout 
à la fois sa patrie première et ses exploits personnels. 

Le culte des souvenirs et de l’amour-propre est de tous 
les temps et de toutes les latitudes. 

Sans doute les mille détails, qui émaillent, en l’allongeant 
démesurément, la légende, en soi bien simple, de Vidjaya, 
ne sont pas tous doués d’une satisfaisante exactitude. Mais 
les extravagances sont précisément le cachet des légendes 
indiennes et puisque la légende de Vidjaya porte cette mar- 
que d'origine commune à toutes les légendes historiques de 
l'Inde; puisqu'elle peut être d’ailleurs ramenée à l'expression 
d'un fait fort acceptable, nous trouvons là une raison très 
suffisante de croire qu'elle est, comme le sont généralement 
les légendes indiennes, la consécration d'un fait qui doit pro- 
fiter à l’histoire. 

Je crois, pour ma part, que l'exposé que j'ai fourni de 
cette légende en indique assez fidèlement la portée histori- 
que. En tous cas je puis affirmer que cette légende de Vi- 
djaya avait fait fortune dans l'Inde du sud antérieurement au 
sixième siècle de l’ère vulgaire, puisque, d’une part, le 
pèlerin bouddhiste Hiouen-Thsang et ses biographes Hoeilli 
et Yen-Thsong l'ont recueillie et fort prolixement exposée 
dans la relation de leurs voyages, et que, d’autre part, les 
géographes chinois en ont conservé le souvenir en termes 
précis et concis, dont le témoignage nous sera précieux tout 
à l'heure. 

A ces constatations, que, par convenance, je modère à la 
stricte suffisance, se borneront mes observations sur la légende 
et sans en discourir davantage je vais m'occuper des mots 
dont la valeur nous interesse le plus. 
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IX. Le mot Sinhala est un composé fait de deux mots 
sanscrits : fae Sinha lion et OT la qui comporte l’idée de 


l'action de couper, retrancher. L'ensemble de ce mot Fr 
Sinhala se traduit par: (celui qui a) tué un lion et se trouve 
être ainsi l'expression de l'acte le plus dramatique de l’histoire 
légendaire de Vidjaya, de l'acte qui lui a valu le surnom de 


Sinhala, tueur de lion. 


L'étymologie et la signification de ce mot Rx Sinhala, 
telles qu’elles viennent d’être consignées, ont acquis, aux temps 
kintains où nous reportent les événements dont nous avons 
parlé, une consécration contemporaine et tout à fait désin- 
teressée, qui est le témoignage que j'ai précédemment annoncé. 

Avant d’avoir reçu de Vidjaya le nom de Sinhala, l'île de 
Ceylan portait la dénomination sanscrite de: CA Ratna- 
Dvipa — Ile des joyaux. 

Les Chinois ont connu cette île sous ce vocable, dont ils 
avaient transporté la valeur en leur langue, en le traduisant 
littéralement par: P’ao-tchou — P'ao, choses précieuses, {chou . 
ile — Ile des choses précieuses. 

Les Chinois qui, s’ils ne sont pas de notre temps, sont au 
moins de leur pays et gens soucieux de ce qui les avoisine, 
en ont agi pour le mot Sinhala, comme pour le mot Ratna- 
Dvipa, et, quoiqu’ils eussent, pour désigner l'ile de Ceylan 
sous sa nouvelle appellation, le mot: Seng-kia-lo qui est pour 
eux la transcription phonétique du mot sanscrit Sinhala, ils 
prirent soin cependant de rendre mot à mot, avec une scru- 
puleuse fidélité, la valeur et la signification du mot sanscrit 
Sinhala, qu’ils ont littéralement exprimées par: Tchi-sse-tseu- 
koue — (tchi, pris — Sse-tsew, lion — koue royaume). C’est-à- 
dire: Royaume (de celui qui a) pris un lion. Traduction 
chinoise, qui est une attestation formelle de l'exactitude éty. 
mologique, donnée tout à l'heure, du mot sanscrit Sinhala, 
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X. Ce même mot Sinhala sur la valeur intime et pre- 
mière duquel nous sommes désormais édifiés, existe, sans 
modification aucune, dans les textes historiques sanscrits, 
comme expression éthnique pour désigner les naturels de Ceylan. 

Je le trouve, par exemple, au premier livre de la Radja 
tarangini avec cette valeur expresse: 

„(Le roi Mihirakula), y est-il dit, ayant appris par un cham- 
bellan qu’il interrogea que chez les Sinhalas se faisait une 
étoffe qui portait l'empreinte du pied du Roi, il se mit alors 
en marche avec son armée (clok 295) '). 

Et, trois çlokas plus loin, le poète Kalhana nous apprend 
quelle est la résidence géographique de ces Sinhalas. 

„Les Démons de la nuit, dit-il, voyant de loin, du haut 
des terrasses de Lanka, l’armée s'approcher, tremblaient, 
craignant une nouvelle entreprise du descendant de Raghu” 
(clok 298). 

Ainsi, pour les auteurs sanscrits, les Sinkalas sont gens 
de Lanka, c'est-à-dire de Ceylan ?). 

Cette constatation acquise, il me faut faire voir comment, 





1) Kalhans fait asses clairement entendre que ce Mihirakala est un prince d'assez 
mince valeur; il était cruel, fantasque et tétu, presque inintelligent. 

Suivant la chronique des Rois de Kachmir il régua de 704 à 684 avant l'ère 
vulgaire, il était de la dynastie de Gonarda III. 

Voici pour leur plus complète intelligence le fait qui se rapporte aux glokas cités: 

Le Reine parut un jour à la cour sous un vêtement dont l'étofle était seméo 
d'empreintes d’un pied de grandeur naturelle. Une de ces empreintes — marque de 
fabrique ou d'origine — se tronvait placée, sur le corsage du vêtement de la Reine 
justement en travers de la poitrine. 

Mihirakala vit 1A une injure et partit en guerre à cette occasion. 

Cette histoire peint assez bien ce prince et à oe titre elle a quelque valeur. Elle 
contient de plus un enseignement à retenir: 

Le fait d'étoffes fabriquées à Ceylan et importées au Kachmir, vers le milieu du 
‘Joe siècle avant notre ère, est à noter pour profiter à l'histoire de l'industrie et 
du commerce dans l'antiquité indienne. 

2) Les Sindalas, gens de Lank, au temps de Mihirakula ! c'est comme si nous 
disions en parlant des contingents de Vercingitorix, eles Français de la Gaule”. Il y 
a 1A un triple anachronisme, mais les poètes sanserits n'ont jamais eu la préten- 
tion d’être d'exacts historiens. Ils ont d’ailleurs, comme tous les poètes, leur privilège 
de licences, 
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ainsi que je l’affirme, l’éthnique sanscrit Sinhala est tout 
entier renfermé dans l’éthnique moderne Singalais; ou plutôt 
pour respecter la chronologie, comment le mot Singalais est 
Yexacte représentation du mot Sinhala. 

C'est affaire de dissection et d’analyse et je vais y procéder. 

Si je dépouille le mot Singalais de sa désinence française, 
il restera Singala, et Ceylan étant une contrée de langue 
plie, c'est au pali, dialecte directement dérivé du sanscrit, 
que nous devrons demander la valeur du mot Singala. 

Analysé, ce mot, Singala, se montre, comme le mot 
sanscrit Sinhala fait de deux mots: l’un pali: Singa, l’autre 
sanscrit: ET (a). 

Or, si, d’une part, il se trouve que le mot pali Singa, 
qui entre dans la composition du mot Singala, comporte une 
signification qui lui soit commune avec celle du mot sanscrit 
Siñha; si, d'autre part, il se trouve que la différence ortho- 
graphique qui distingue, l’un de l'autre, les mots Sinha et 
Singa, résulte de l'application d’une règle phonétique connue 
et légitimement praticable dans la transcription du mot sans- 
crit Sinha en Singa pali, il ne sera pas douteux que les 
mots Sinha et Singa ne soient, chacun dans son idiome res- 
pectif, l’exacte représentation l'un de l’autre. 

Toutes ces conditions se trouvent précisement remplies 
dans le cas qui nous occupe. 

Comme le mot sanscrit Sinha, le mot pali Singa signifie: 
lion, et quant à la différence orthographique qui marque ces 
deux mots, elle “est motivée par la substitution de la guttu- 
rale Ga à l’aspiree Ha, substitution régulière et fréquente, 
même en sanscrit, et d’usage courant pour les mots qui, 
affectés en sanscrit de l'aspirée Ha, passent du sanscrit 
dans un dialecte qui en dérive. 

Singa pali est donc bien, dans ces conditions, l’exacte 


équivalence de Fae Sinha sanscrit. 
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XII. Mais dans le mot Singala, le mot pali Singa se trouve 


associé au mot sanscrit &T Ja et cette association de mots, 
venus de dialectes divers, peut tout d’abord paraitre com- 
promettre la valeur étymologique, telle que je la présente, 
du mot Singala. 

A supposer que cette objection surgisse ici, nous allons 
voir qu’elle est sans portée réelle. 

Cette association du sanscrit et du pali n’est point, en 
effet, une exception qui se manifeste à l'occasion du mot 
Singala. 

Dans les contrées de langue palie cette association du sans- 
crit et du pali est, au contraire, assez frequente et, sur ce 
point, les témoignages ne nous font pas défaut. 

Ainsi la province d’Orissa comprend un district du nom 
de Singabhüm, mot formé de Singa pali et du mot sanscrit 


(bhümi) terre: Terre des lions; et un peu plus avant 
dans l'est, nous trouvons encore Singapour, mot, comme le 
précédent, mi-parti pali, mi-parti sanscrit, et fait de Singa 
pali et du mot sanscrit T (pura) ville: Ville du lion. 

Le mot Singala n’est pas autrement constitué que les 
mots: Singabküm et Singapour, et dès que ces derniers 
mots sont acceptés comme régulièrement formés, nous devons 
reconnaître les mêmes avantages au mot Singala. 

XII Et nous arrivons ainsi avec ce mot historique Sin- 
gala, dans des conditions directes et régulières de saine éty- 
mologie à une homonymie et à une homophonie si complètes 
et si réelles de notre mot Singalais et aussi du mot Singha- 
lese anglais, que nous pouvons affirmer que ces mots Singa- 
lais et Singhalese ne sont que le mot Singala mème passé 
à notre service. 

Or, nous l'avons constaté, le mot Singala sort du sans- 
crit Sinhala et lui est identique. Le mot Singala nous 
ayant donné notre mot Singalais, ce dernier est nécessaire- 
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ment, comme Singala, d'essence sanscrite et chez nous, 


Yexacte représentation de l’éthnique sanscrit AGENT Sinhala, 
C'est bien là ce que je m'étais proposé de démontrer. 
XIV. Ce que je me suis également proposé, c'est d’indi- 

quer, dans toute son exigence étymologique, l'orthographe 

du mot Singalais. 

L’orthographe régulière d’une appellation éthnique n’est 
jamais chose indifférente; mais lorsque, comme c’est ici le 
tas, cette appellation éthnique se trouve avoir toute la por- 
té d’un fait historique, l'observation de l'exacte orthographe 
est, à son égard, une obligation étroite à laquelle il faut 
savoir se conformer, sous peine de forfaire à la vérité. 

Les Singalais ont leur histoire et leur propre nom est le 
premier et le plus intéressant chapitre de cette histoire, 
gardons-nous donc bien, puisque cela nous est possible, d’in- 
figer à ce nom la moindre difformité. 

Je m’efforce, quant à moi, d'effacer celles qui se sont 
produites. 

XV. L’éthnique Singalais, par lequel nous désignons les 
naturels de Ceylan, a subi, en effet, des variantes orthogra- 
phiques qui, toutes, frappant la tête même de ce mot, le 
rendent historiquement méconnaissable. 

A la fin du dernier siècle on a écrit Chingulais 1); au com- 
mencement du siècle présent le mot Cingalais a été écrit 
avec un C initial et cette transcription orthographique, un 
instant abandonnée, a été reprise tout dernièrement et répé- 
te avec la variante du C cédillé qui est YS de alphabet 
français chuintant légèrement, ce qui trahit une tendance 
de retour vers Chingalais. 

Je vais faire voir que cette tendance est une faute et qu'il 
convient d’ailleurs d'éviter l'emploi du C, avec ou sans cé- 
dille, dans la transcription du mot Singalais. 


1) Je trouve aussi Shingulais chez D'Anville Antiguitd de l'Inde. Taprotana, vel 
Salie. 
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Procédons par ordre. 

XVI. Quant au mot Chingulais, il n’y a pas lieu de s’en 
occuper. Il est mort. Sa conformation par trop vicieuse ne 
lui a pas permis de vivre. 

Restent & examiner les mots Cingalais avec le C initial 
naturel ou cédillé et le mot anglais Singhalese avec le G 
suivi de l’aspirée H. 

Pour le mot Cingalais avec le C initial la question se pose 
ainsi: la lettre initiale de l'éthnique Singalais doit-elle être 
YS doux, comme dans le mot français: Singe, comme dans 
le mot anglais: Sing; ou bien le C cédillé ou naturellement 
adouci par la voyelle qui le suit, comme dans le mot fran- 
çais: Cintre, comme dans le mot anglais: Cinder? 

Burnouf et Lassen dans leur ouvrage: Essai sur le Pali, 
ont écrit Cingalais avec un C initial, et il y aurait lieu de 
s'incliner devant d'aussi considérables autorités et de les 
suivre, si Burnouf et Lasson avaient pris soin de motiver et 
de justifier l'orthographe par eux suivie à propos d’un mot 
d’origine étrangère, mais ils n'en ont rien fait et d’ailleurs 
il faut considérer que dans l'ouvrage de Burnouf et Lassen 
le mot Cingalais n'arrive qu’occasionnellement et avec le 
rôle muet de comparse. 

Burnouf et Lassen ayant eu à déterminer la date de l’éclo- 
sion ou de l'introduction du bouddhisme dans l’île de Cey- 
lan, le mot Cingalais a pris place chez eux sans examen ni 
contrôle, enclavé dans les phrases dont sont faites les cita- 
tions ou les observations d'emprunt qu'ils durent enregistrer. 
De sorte que ce mot Cingalais, admis d'emblée par Burnouf 
et Lassen, ne peut en l'absence d'approbation expresse de 
leur part, passer aux yeux de la critique, pour être de mise 
parfaitement orthodoxe. 

Tel qu’il figure chez Burnouf et Lassen, le mot Cingalais 
a pourtant été, ainsi que je l'ai dit, repris et répété dans 
ces derniers temps. 
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Si c’est là un hommage rendu à la mémoire de Burnouf, 
cet hommage, qui porte à faux, est facheux et regrettable. 

XVI. Le mot Singalais est, nous l'avons vu, le mot 
pali-sanscrit, Singala, lui-même. 

Le mot pali Singa, qui entre dans la composition du mot 
Singala, est, nous le savons, d'essence sanscrite, et par ses 
@éments principaux, il est si voisin du sanscrit Sinha que, 
malgré une petite différence d’intonnation, l'identité des deux 
peut être considéré comme complète. Le sanscrit qui, de 
règle, est directement apte à déterminer par son orthographe 
propre, l'orthographe des mots qui lui sont empruntés, devient 
donc ici, en raison de l'identité du mots Sinha et Singa, plus 
intimement apte à nous fixer sur l'orthographe du mot Singa, 


Or, Finitiale du mot sanserit TAR Sina est le U (6a) 


et le FT (sa) correspond, comme valeur, à YS doux de l’al 

C'est là sans doute une raison assez puissante pour nous 
permettre d'affirmer que l’initiale du mot Singa doit être une 
sifflante correspondant par sa valeur à l’S doux de l’alpha- 
tet français. Mais cette raison n’est pas la seule à produire 
& nous en savons une plus puissante encore que nous allons 
évoquer. 

Cette autre raison supérieure, c’est que le pali n’a dans 
son alphabet qu’une seule sifflante; que cette seule sifflante, 
ainsi que nous venons de le voir, ne peut correspondre, comme 
valeur, qu’au a (ea) sanscrit, et doit, par voie de consé- 
quence forcée, correspondre à 1’S doux de l'alphabet français. 

Dans le sens de cette affirmation, je puis ajouter encore, 
— et c'est là une circonstance tout à fait décisive — qu'il 
en est de l'alphabet tamoul et même de alphabet qui fut 
particulier aux Singalais — alphabets dont l'intervention 
pourrait être invoquée à cette occasion, — exactement comme 
de l'alphabet pali. 
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Robert Anderson — Rudiments of Tamul Grammar — 
rendant compte de l’alphabet tamoul, dit expressément, à 
propos de la consonne & (sa) que cette lettre, quand elle est 
simple, sonne comme lS, et Burnouf et Lassen — Essai 
sur le Pali —, dans le tableau comparatif qu’ils donnent des 
alphabets devanagari, pali et cingalais, n’indiquent, pour 
chacun des deux alphabets: pali et cingalais qu’une seule 
sifflante, en correspondance du a (sa) sanscrit, d’où il ré- 
sulte que pour la transcription alphabétique, en caractères 
tamouls et cingalais, du mot Singa, les convenances ortho- 
graphiques seront les mêmes que pour la transcription en 
caractères palis, c'est-à-dire que l'initiale du mot Singa y 
sera nécessairement un Sa correspondant, comme valeur, à 
YS doux ou simple de l'alphabet francais. 

XVIII. Pourtant dans les notes explicatives dont Robert 
Anderson fait suivre l'exposé de l'alphabet tamoul, il a soin 
de faire observer que la sifflante unique de cet alphabet, 
peut à l'occasion avoir la valeur du s Ga) et du qu (ça) de 
Yalphabet sanscrit, mais seulement, dit-il, dans le cas où 
les mots sanscrits passés dans le tamoul, ont, dans leur 
langue d'origine un ST (ja) ou un ST (ça) pour initiale, auquel 
cas alors, le & (sa) tamoul doit-être grèffé du signe de rédu- 
plication. 

Cette réserve d’Anderson, que je devais signaler, ne peut, 
je me hate de le constater, atteindre le mot Singa. 


Le mot sanscrit (Sinha), qui a donné le mot pali 
Singa et le mot tamoul Singam, a pour initiale un & (sa) 


et co U (ea) sanscrit commandant la valeur du mot pali 


Singa et du mot tamoul Singam, détermine, dans la trans- 
cription, la valeur de l’initiale du mot pali Singa et du mot 


tamoul Singam, initiale qui pour correspondre au TT (sa) 
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initial du sanscrit Tae sinha, doit avoir la valeur de I’S 
doux de l'alphabet français. 

En conséquence il ne peut être douteux que l'initiale du 
mot français Singalais, qui est le mot pali Singala passé 
dans notre idiome occidental, ne doive être lS doux de l’al- 
phabet français et non le C cédillé ou tout autre équivalent 
de méme ordre. 

Pour terminer cette discussion orthographique, il me reste 
à dire quelques mots à propos de l'orthographe spéciale du 
mot anglais: Singhalese. 

Les Anglais donnent à ce mot un H qu'ils intercalent 
entre le G et 1’A de la seconde syllabe de leur mot Sin- 
ghalese. 

XIX. Sans me préoccuper ici de la désinence du mot Sin- 
ghalese, tout naturellement accommodée aux exigences de la 
langue anglaise, je constate que l'orthographe de ce mot Sin- 
ghalese est exactement conforme à l'étymologie palie que j'ai 
préconisée. 

L'initiale est YS correspondant au sa de Singa et, quant 
a TH, qui se montre entre la consonne G et la voyelle A 
dans le mot Singhalese, loin de constituer par sa présence 
me dérogation à l'orthographe étymologique du mot, elle en 
est, au contraire, par sa fonction ici tout-à-fait spéciale, 
l'affirmation la plus énergique. 

Cette apparente contradiction appelle quelques mots d’ex- 
Plication. 

La phonétique des voyelles de l'alphabet anglais est, on le 
sait, réglée le plus souvent par l'influence des consonnes qui 
précèdent ou suivent les voyelles. Tout particulièrement pour 
la voyelle À — que les Anglais nomment ai prononcé comme 
ls diphtongue ai du mot français: Gaité — il est de règle à 
peu près constante, que la voyelle À conserve, quand elle 
est suivie d’une seule consonne, la valeur tonique ai, mais 
qu'elle prend au contraire le son ouvert de notre A français 
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quand, dans le même mot elle est suivie de deux consonnes, 

Ainsi les anglais prononcent Gaime le mot écrit „Game”, 
jeu, mais ils prononcent avec le son ouvert de l’4 français 
leur mot ,Gammon”, jambon. 

Appliquées, sans précaution, au mot pali-sanscrit Singala, 
ces lois d’intonation le feraient déchoir de sa sonorité native, 
et c'est pour la lui conserver sans altération dans l’6thnique 
Singhalese, que l’H s’interpose dans la syllabe Gha de ce mot. 

Loin donc de contredire ici à l'orthographe étymologique, 
la présence de cet H — lettre ici purement harmonique — 
est le témoignage du respect qu'ont les anglais pour cette 
orthographe; et la preuve qu’il en est bien ainsi, c'est que 
les anglais qui écrivent Singhalese avec l'H intercalaire, 
écrivent au contraire sans H le mot: Raja-Singa, Roi lion, 
attestant ainsi que c’est à bon escient et sur de bonnes rai- 
sons qu’ils ont consenti à modifier, par l’intercalation de l'H, 
l'aspect primitif du mot Singala dont ils ont fait Singhalese. 

Ici finit la tâche que je m'étais imposée, et voici mainte- 
nant comment se résument les faits déduits des observations 
que j'ai présentées : 

XX. L’éthnique Singalais, français, Singhalese, anglais 
est exactement le mot pali-sanscrit: Singala; 

le mot Singala est l’exact correspondant du mot sanscrit 

Sinhala; 

comme le mot sanscrit Sinhala, le mot pali-sanscrit Sin- 
gala, signifie: Tueur de lions; 

avec cette signification constatée le mot Singala relève 
d’une légende, qui a la prétention de dénoncer l'origine des 
Singalais, gens métis par essence; 

Enfin l'orthographe alphabétique du mot pali Singa qui 
entre dans la composition de l’ethnique Singala exige que le 
mot Singalais, qui en dérive, ait pour initiale un S et non 
pas un C adouci ou chuintant. 
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PS. A la séance du Congrès où j'ai résumé ce mémoire 
M. Feer a bien voulu m’informer qu'une note relative aux 
Singalais, note où ce mot est orthographié avec 1’S initial, 
a été trouvée, après sa mort, dans les papiers de Burnouf 
et publiée par ses amis. 

Je remercie M. Feer de cette bonne nouvelle et je suis 
d'autant plus heureux des réserves que, dans ce mémoire, j'ai 
formulées en faveur de Burnouf à propos de l'orthographe du 
mot Singalais. 


vois Google 


TIRTHIKAS ET BOUDDHISTES 


POLEMIQUE ENTRE NIGANTHA ET GAUTAMA. 


L. FEER. 
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POLÉMIQUE ENTRE TIRTHIKAS ET BOUDDHISTES. 


$ 1. Imputation dirigée contre le Buddha; textes relatifs 
à la question. 


Le système de morale qui, sous l'influence d’un spiritu- 
alisme outré ou d’un mysticisme exalté, n’attache d’impor- 
tance, de valeur, de réalité même qu’à l'Ame et à ses opé- 
rations, dédaigne les actes du corps, les regardant comme 
indifférents, et ouvre ainsi la porte aux plus honteux désor- 
dres, a été imputé à tort ou à raison à plusieurs sectes 
religieuses ou philosophiques. L'une des plus anciennes parmi 
ces accusations, et, en même temps, ce qui surprendra peut- 
être, une des mieux précisées, est celle qui a été dirigée 
contre le fondateur du Bouddhisme, le Qramana Gautama, 
Çakyamuni. 

Nous connaissons trois textes qui nous éclairent sur cette 
question: c'est peu, et c’est suffisant. Assurément, il y 
aurait un grand intérêt à rassembler les textes épars dans le 
canon bouddhique qui peuvent y avoir trait; mais il est dou- 
teux qu’ils apportassent de grandes lumières. Tout porte à 
croire qu’ils ne feraient guère autre chose que confirmer ou 
répéter les trois que nous connaissons déjà et où se trouvent 
les éléments d’une solution satisfaisante, 
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§ 2. Les dix actions défendues et leur division tripartite. 


Marquons d’abord le point du dissentiment. 

Les Aryens de l’Inde (comme ceux de la Perse) distinguent 
entre les actes du corps, les actes de la parole et les actes 
de la pensée. Dans l'Inde, on compte trois actes du corps 
(meurtre, vol, adultère), — quatre de la parole (mensonge, 
médisance, injures, bavardage) — trois de la pensée (convoitise, 
haine, erreur). La-dessus, brahmanistes et bouddhistes sont 
d’accord. L’énumération donnée par Manu (XII, 3) ne diffère 
pas dans le fond de celles qui est répétée & satiété dans les 
livres bouddhiques. Les expressions sont souvent identiques 
ou ne présentent que des nuances insignifiantes. Il y a plus: 
les Bouddhistes donnent des dix actions défendues une défi- 
nition qui convient parfaitement aux Brahmanes; même pour 
la dixième, que les Bouddhistes désignent par le nom de 
nvues fausses”, et qui semble leur fournir l'occasion de mar- 
quer nettement ce qui les sépare de leurs contradicteurs, on 
ne trouve pas, dans la définition qu'ils en donnent, un mot 
que les Brahmanes pussent désavouer. A ne considérer que 
la liste des dix actions défendues, l’accord entre les Boud- 
dhistes et les Brahmanistes semble complet et inaltérable. 

Je n’insiste pas sur cette particularité que Manu, dans son 
énumération, met les actes du corps en dernier et les actes 
de l'esprit en premier, tandisque l'énumération bouddhique 
finit par les actes de l'esprit et commence par ceux du 
corps. Il n'y a aucune conclusion certaine à tirer de cette 
variété de disposition; la seule à laquelle on pourrait arriver 
serait contredite par celle qui se déduirait de considérations 
d’un ordre différent et bien autrement justifiées. 

Y atil parité entre les trois catégories d'actes? Ont- 
ils la même valeur? ou y at-il des distinctions à faire, 
une valeur relative à déterminer? Là est le point du 
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débat"). Notre intention n’est pas de donner à cet examen 
toute l'étendue qu’il pourrait avoir. Nous voulons simple- 
ment déterminer: 1° ce qu’on attribuait au Buddha et qui le 
lui attribuait: — 2° sur quoi portait sa querelle avec ses ad- 
versaires et quelle forme elle prenait; — 8° quelle était sur 
la question posée sa véritable pensée. 


§ 8. Reproche adressé au Buddha de regarder les actes du 
corps comme indifférents. 


L'épisode qui sert d’introduction au Sûtra pali intitulé 
Mahä-karma-vibhanga et forme à lui tout seul comme un 
texte à part, fait connaître quel système on attribuait au 
Buddha. Voici cet épisode: 

Un membre de la confrérie, initié depuis trois ans (ce qui 
est considéré comme peu de chose), Samriddhi se livrait à la 
méditation dans la forêt, quand un parivrâjaka, ascéte errant, 
désigné simplement comme „le fils de Potali”, venant à pas- 
ser, lie conversation avec lui et lui soutient que, pour le 
Buddha, Jes actes du corps et de la parole sont vains (moghd), 
ne comptent pas, n'existent pas, que les actes de l'esprit 
sont seuls réels, et il ajoute qu'il le {tient du maître lui- 
même. Samriddhi se récrie, prétend que c'est là une calom- 
nie. Le fils de Potali lui demande alors ce qu’éprouve l'être 
qui a fait un acte soit du corps, soit de la parole, soit de 
la pensée. Samriddhi ayant répondu que cet être éprouve 
de la douleur, le fils de Potali continue son chemin sans 
faire aucune observation. 

Les paroles du fils de Potali ont troublé Samriddhi; il s’em- 
presse d’aller consulter Ananda qui, ne se sentant pas lui- 
même bien sûr, ne voit rien de mieux à faire que de s'adresser 





1) Dans toute cette discussion, les actes du corps et ceux de la bouche on de la 
parole doivent être considérés comme formant une seule même catégorie. On les 
oppose tons ensemble aux actes de l'esprit. 
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au maitre en personne. Ils vont donc ensemble trouver Bha- 
gavat pour lui soumettre le cas. Bhagavat répond d’abord 
qu’il n’a aucun souvenir d'avoir jamais vu le fils de Potali 
et de lui avoir parlé. Donc ce personnage est un menteur 
et son assertion est une calomnie. Ensuite il critique vive- 
ment la réponse incomplète de Samriddhi qui aurait dû dire 
que, à la suite d’un acte soit du corps, soit de la parole, 
soit de la pensée, on éprouve de la peine ou du plaisir, ou 
Yon n’éprouve ni l’un ni l’autre, selon la nature de l'acte. 

Ce préambule du Mahd-karma-vibhanga appelle ainsi l'at- 
tention sur deux points essentiels: 1° la valeur respective des 
trois classes d’actes: 2° la variété des effets des actes selon 
la nature même de ces actes. 

Dans l'exposé même du Karma-vibhanga, le Buddha traite 
ces deux points et réfute à la fois „le fils de Potali” et 
Samriddhi. Il réfute le „fils de Potali” en ne faisant aucune 
différence entre les actes du corps, de la parole et de la pen- 
sé (en quoi il va peut-être trop loin, car il faisait, en ré- 
alité, une différence entre les actes); il réfute Samriddhi en 
montrant la diversité des conséquences des actes. 


§ 4. Qui faisait ce reproche au Buddha? Etait-ce une 
erreur ou une calomnie? 


Le début du Mahä-karma-vibhanga nous montre donc le 
Buddha calomnié et incompris; — incompris par qui? par un 
membre de la confrérie qui depuis trois ans écoutait ses 
leçons; — calomnié par qui? par un des siens ou par un étran- 
ger? C'est ce que nous avons à examiner. 

Le fils de Potali est un parivräjaka. Mais qu'est-ce qu’un 
parivrajaka? Un ascète errant, en quête d’une école à la- 
quelle il puisse se rattacher, et gardant quelquefois son in- 
dépendance. Telle est, croyons-nous, l'idée qu’on doit s’en 
faire. Parivrajaka, dit-on, désigne quelquefois les moines boud- 
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dhistes; mais ce doit être par suite d’une dérogation au sens 
primitif, d’une application à l’espöce du terme générique. 

Il est à remarquer cependant que ce parivrajaka le „fils 
de Potali” revendique la qualité de moine bouddhiste; il re- 
proche à Samriddhi initié depuis trois ans de n'être qu’un 
„nouveau bhixu (nava-bhikkhu)”; il se vante d’être lui-même 
„un vieux bhixu (thero bhikkhu)”, employant ainsi des ter- 
mes connus pour être essentiellement bouddhiques. Il parle 
du Buddha comme de son maître. Comment faut-il entendre 
ette allégation? Est-ce un mensonge pur et simple comme 
celui qu’il avait fait précédemment en attribuant au Buddha 
un langage que celui-ci n'avait pas tenu? Ou est-ce une 
moquerie? Ou bien encore ce personnage aurait-il fait jadis 
partie de la confrérie qu’il aurait ensuite quittée de gré ou de 
force? Ou enfin cela signifie-t-il simplement que les parivra- 
jakas, allant partout, écoutant tous les docteurs, s’attachant 
passagèrement à toutes les écoles, se regardaient volontiers 
comme appartenant à toutes et à chacune, tant qu'ils n’en 
avaient pas adopté une à l'exclusion des autres? Cette der- 
zière supposition nous semble être celle qui résout le mieux 
b difficulté. 

Dans le Mahâ-karma-vibhanga, le Buddha, avant de faire 
s leçon, distingue entre les Parivrajakas ,adonnés à l'er- 
Teur, fous, bornés”, et ceux qui connaîtront sa doctrine. Il 
s’agit donc bien de gens qui ne lui appartiennent pas, mais 
dont il se flatte d’attirer à lui quelques uns. 

Dès lors, on peut se demander si l’imputation dirigée par 
le „fils de Potali” contre le Buddha est une calomnie dans 
toute la rigueur du terme. Il pouvait fort bien avoir entendu 
parler le Buddha, sans s’aboucher avec lui, en se mélant 
simplement à la foule de ses auditeurs, avoir mal compris 
Yenseignement, et en donner un résumé inexact. Il pou- 
vait aussi se faire simplement l'écho de la rumeur publique. 
Dans tous les cas, il l'était. Il est certain, en effet, qu’il 
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ne s’agit pas ici d’une opinion individuelle ou d’une inter- 
prétation personnelle du système de Çakyamuni sur la mo- 
rale. Le fils de Potali, quelle que fût sa situation réelle dans 
la moinerie indienne du temps, quelles que fussent ses lu- 
mières et sa bonne foi, ne faisait que répéter ce que tout le 
monde disait, en attribuant au Buddha l’idée que les actes 
du corps sont comme s'ils n’existaient pas. La malignité 
était sans doute pour beaucoup dans cette fausse imputation: 
l'erreur involontaire, l'ignorance des disciples qui ne compren- 
nent pas leur maître, ignorance dont notre texte nous offre 
un exemple auquel il serait facile d’en ajouter bien d’au- 
tres, y était bien pour quelque chose. I n’y a point de 
fumée sans feu; et le Buddha professait une doctrine qui, 
colportée dans le public et combattue par d’autres écoles, de- 
vait nécessairement être, soit malicieusement, soit de bonne 
foi, mal interprétée et dénaturée. C'est ce que nous apprend 
le Sûtra qui porte le nom d’Upali. 


§ 5. Opinions respectives de Nigantha et du Buddha sur les 
actes du corps et ceux de l'esprit. 


Ce texte met aux prises le Çramana Gautama et un de 
ses adversaires, l’un de ces six docteurs tirthikas avec les- 
quels la tradition nous le montre constamment en lutte, 
Nigantha fils de Nata. Seulement les deux adversaires ne se 
trouvent pas en présence; le Tirthika n’affronte pas le Buddha ; 
c’est par ses disciples qu’il combat son redoutable antagoniste. 
Tout d’abord, Vermite Dirgha de l'école de Nigantha va 
trouver le Buddha, lui expose la doctrine de son maitre et 
lui demande d’expliquer la sienne. Gautama s’y préte volon- 
tiers, et Dirgha, bien éclairé sur la question, vient faire 
connaître à son maitre Nigantha entouré de ses disciples le 
résultat de sa visite. Un des disciples de Nigantha, le maitre 
de maison Upali, entendant ce compte-rendu, est tellement 
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indigné des erreurs du Buddha qu’il veut partir sur le champ 
pour le confondre. On cherche en vain à retenir cet homme 
trop lé; il part et engage avec l’adversaire une discussion 
dont le résultat est que Upali quitte l’école de Nigantha 
pour celle de Bhagavat qui, après l'avoir réduit par ses ar- 
guments, le séduit par l’aménité de ses manières. Ce Sütra 
est très curieux et instructif en ce qui touche les relations 
des sectes rivales entre elles et ce qu’on pourrait appeler 
le mouvement scolaire de l'Inde à une certaine époque. Mais 
nous n’avons à considérer ici que deux parties de ce texte: 
l'entretien de Dirgha et de Gotama qui nous offre l'exposé 
des systèmes de Nigantha et du Buddha, l'entretien d’Upali et du 
Buddha dans lequel nous voyons par quels arguments le Buddha 
défendait sa thèse et combattait celle de son adversaire. 

Tout d’abord, les deux antagonistes diffèrent sur le nom 
à donner aux conséquences des actes: Nigantha les appelle 
„Chatiment” (Danda), le Buddha les appelle „acte” (Karma). 
Nigantha n’est préoccupé que d’une chose: la souffrance qui 
est la punition du mal; pour lui, l'essentiel est d’y échapper. 
C'est là incontestablement une conception étroite, terre à 
terre, basse et incomplète. Le Buddha voit avant tout l'acte 
quelqu’il soit et identifie avec cet acte la conséquence inévi- 
table qui s’y rattache. S'il y a un degré de moralité supé- 
rieur à ne pas disjoindre l'acte et sa conséquence, il ya un 
inconvénient réel à confondre deux choses qui, en dépit de 
la force du lien qui les unit, sont parfaitement distinctes. 
Ce mot Karma est un embarras dans le Bouddhisme: il 
signifie „acte” et désigne plus souvent les conséquences des 
actions que les actions elles-mêmes. L’homme heureux a un 
bon Karma, le malheureux un mauvais Karma; mais le bon- 
beur et le malheur sont la conséquence, la suite, et comme 
la continuation d'actes accomplis antérieurement. La philo- 
sophie bouddhique n’a pas, que nous sachions, de terme pour 
distinguer les actes de leurs effets, 


76 


Comme il y a trois sortes d’actions coupables, Nigantha 
distingue trois chatiments: celui du corps, celui de la parole, 
celui de la pensée, et, se fondant sans doute sur le principe 
proclamé par Manu (XII, 8) qu’on est puni dans son corps 
des péchés du corps, dans l'organe de la voix des péchés de 
la parole, dans son esprit des péchés de l'esprit, il considère 
le ,chatiment” du corps et celui de la parole (qui, en réalité, 
n'en font qu’un) comme étant de beaucoup les plus graves; 
le châtiment de l'esprit n’est rien auprès d'eux. C'est à dire 
que Nigantha envisage seulement les actes coupables et punis- 
sables, et, parmi ceux-ci, les actes extérieurs, visibles et 
tangibles, se manifestant par des phénomènes extérieurs qui 
affectent les organes corporels. Tout ce qui est purement 
mental et n'apporte aucun dommage apparent le laisse froid 
et indifférent; cela n'existe pas pour lui. 

Le Buddha soutient la thèse opposée. Pour lui, les actes 
de la pensée, les faits internes sont les plus importants, les 
plus graves; les actes extérieurs, ceux du corps et de la 
parole le sont bien moins que ceux de l’esprit. 

Tel est le débat soulevé entre les deux docteurs rivaux. 
Tl s’agit de déterminer la valeur respective des faits externes, 
actes et paroles, et des faits internes, actes de l'esprit. 
Aucun des deux adversaires ne les considère comme égaux 
et de même importance: seulement Nigantha attribue aux 
actes externes une gravité plus grande qu'aux actes internes; 
au contraire, le Buddha attribue aux actes internes une gra- 
vité plus grande qu'aux autres. C’est le oui et le non, une 
opposition de doctrine complète et absolue. 

Par quels arguments les deux adversaires se défendaient-ils 
et attaquaient-ils la thèse opposée à la leur? 

On ne nous fait pas connaître l'argumentation de Nigantha. 
Les Sûtras bouddhiques sont un peu comme ces journaux po- 
litiques qui, rendant compte de débats legislatifs, reprodui- 
sent tout au long les discours des orateurs de leur parti, 
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sans se soucier de faire connaître ceux des orateurs du parti 
adverse autrement que par d’insignifiants, sinon malveillants 
résumés. Donc silence absolu sur l'argumentation du Tir- 
thika, mais détails complets sur celle du Buddha, voilà ce 
qu'on trouve dans l’Upali-sutta. C’est dans l'entretien entre 
le Buddha et Upali que se place cette argumentation. Elle 
porte au plus haut degré le caractère bouddhique et surtout 
indien. 


§ 6. Argumentation du Buddha contre Nigantha. 


le Argument. Un malade refuse les médicaments ou les 
aliments qui peuvent le sauver et ne veut accepter que ceux 
qui doivent le perdre. Il exige des boissons froides quand il 
lui en faut de chaudes ou des boissons chaudes quand il lui 
en faut de froides '). Il meurt. Qui l’a tué? son entétement, 
sa volonté mal dirigée, un acte de l'esprit. Le commentaire 
explique ainsi la conclusion: mais le texte la présente sous 
la forme la plus bizarre, la renaissance du malade décédé 
s’accomplissant, selon les idées de Nigantha lui-même, chez 
les dieux Manosattas, c'est-à-dire, ,adonnés à l'Esprit”. Et 
par là Nigantha avoue lui-même, sans le savoir, cette supé- 
rorit6 de l'esprit et des actes de l'esprit qu’il conteste. 

2e Argument. Un homme se trouve plongé dans l’eau; il 
ne peut faire un mouvement sans écraser une foule d’étres 
vivants. Est-il coupable de ce carnage? — Non, répond le 
disciple de Nigantha. — Et pourquoi? — Parce que cette 
destruction d’ötres n’est pas intentionnelle. Il y aurait cul- 
pabilité si le meurtre était volontaire. Donc ce qui apporte 
le châtiment, ce n’est pas l'acte du corps, le fait d’écraser 


1) Je donne à l'argument une portée un peu plus générale: dans le texto, le 
malade supposé est Nigentha lui-même, qui refus des boimons froides, quand il lui 
fandrait absolument en prendre pour ne pas mourir. L'abetention de boissons froides 
faisait partie da système de Nigantha. C'est là une sorte d’argument ad hominem. 


78 


des êtres vivants, c'est l’intention de les écraser, un acte de 
l'esprit. 

3e Argument. Un homme vulgaire viendra, le glaive en main, 
se faisant fort d’exterminer tout un peuple! A quoi aboutit 
cette prétention? — A rien. — Mais qu’un Çramana ou un 
Brahmane, arrivé par la science à la puissance surnaturelle, 
se vante de pouvoir réduire une ville en cendres: que faut-il 
en penser? — Il n’a qu’à vouloir et la ville sera incendiée. — 
Les actes de l'esprit ont donc une bien autre valeur que les 
actes du corps. 

La ruine de plusieurs royaumes détruits en punition d’of- 
fenses faites à de saints personnages, rappelée dans le texte 
et racontée tout au long dans le commentaire, n'est qu’une 
illustration de ce troisième argument qui est peut-être le plus 
frappant pour les Indiens, mais n’est pas le plus décisif pour 
la solution de la question. 

Ces trois arguments, dégagés des éléments indiens qui leur 
donnent une physionomie particulière, reposent sur ce 
principe: Les actes extérieurs supposent un acte intérieur, 
mental, qui les inspire et les dirige; les actes extérieurs va- 
lent ce que vaut l'acte mental. Si l'acte mental n’existe 
pas, comme dans le cas de meurtre involontaire, l'acte ex- 
térieur, quelle qu’en soit la gravité, est comme s’il n’existait 
pas non plus. Si l'acte mental existe, l'acte extérieur sera 
d'autant plus grave que la pensée le sera ellemême. Un 
fou qui veut causer de grands malheurs ne fait éclater que 
son impuissance, tandisqu’un sage, fécond en ressources, 
cause de redoutables calamités. Mais ici, l'argumentation est 
en défaut; il y a un véritable sophisme, dû sans doute à 
la fascination produite sur les esprits indiens par les idées de 
puissance surnaturelle. On confond deux choses fort distinctes, 
la volonté et l'intelligence. Le fou (c'est à dire l'ignorant) 
qui veut tuer des milliers d'êtres avec son glaive peut être 
plus inoffensif que le sage animé du désir de réduire une 
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ville en cendres, il n’est pas plus innocent. Il fallait distin- 
guer entre les actes nuisibles accomplis sans intention, et 
par conséquent dénués de culpabilité, les intentions crimi- 
nelles qui, pour une raison ou pour une autre, n’aboutissent 
pas, mais n’en sont pas moins criminelles, et les intentions 
perverses réalisées qui nous montrent la pensée traduite par 
les faits. Quoiqu'il en soit c’est la pensée, l'acte mental, la 
volonté qui détermine la moralité. Le Buddha l'a bien com- 
pris, s’il n’a toujours employé le meilleur moyen de le faire 
comprendre. 


§ 7. Subordination, selon le Buddha, des actes du corps 
à ceux de l'Esprit. 


Pour achever cet exposé nous citerons un discours du 
Buddha qui achève de faire voir sa pensée sur ce point et 
par lequel il enseigne très clairement la subordination des 
actes extérieurs du corps et de la parole aux actes internes 
de l'esprit. Ce discours se trouve dans l’Anguttara Nikaya 
(Dasa-Nipata I, 8). 

L’orateur prend successivement les actes du corps et ceux 
de la parole (meurtre, vol, adultère, mensonge, médisance, 
injure, bavardage) et enseigne que chacun d’eux peut s’ac- 
complir de trois manières différentes, selon qu’il a pour cause 
la cupidité, la haine ou l’égarement d'esprit. Ainsi ces trois 
péchés intellectuels existent, mais ils restent cachés, invi- 
sibles; ils ne se manifestent que lors qu’ils inspirent un des 
sept actes extérieurs du corps ou de la parole. On tue, on 
vole etc. par ce que l'on convoite, que l'on hait on que l’on 
a l'esprit troublé par de fausses idées. Un des trois actes 
de la pensée préexiste à l’un quelconque des sept actes du 
corps. C’est que le corps n’est qu’un instrument et ne fait 
qu’exécuter les desseins de l'esprit en qui réside la combi- 
maison et la volonté, et d’où part l’impulsion. 
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§ 8. Conclusion. Supériorité du système du Buddha. 


Nous ne connaissons les adversaires du Bouddhisme que 
par la littérature bouddhique, c’est & dire par les écrits de 
leurs ennemis; peut-être ne serait-il pas équitable de juger 
Nigantha et son enseignement d’après les maigres détails que 
nous donne un traité composé par les partisans du Buddha 
et qui se termine par un éloge hyperbolique du chef de l’école 
triomphante. Il y a cependant de fortes raisons de croire 
que l'Upali-suttam nous trace un tableau fidèle de la situa- 
tion et que le Buddha a relevé l'enseignement de la morale 
en montrant l'influence qu’il faut attribuer à l'intention ou 
à la pensée, la souveraineté qu’elle exerce ou doit exercer et 
la subordination étroite des actes externes du corps aux actes 
internes de l'esprit. Il n’est pas étonnant qu’on lait mal 
compris ou qu’on ait à dessein dénaturé son enseignement. 
Les monuments qui subsistent permettent néanmoins de faire 
la part du vrai et celle de l’exagération ou de la calomnie. 


LE MYTHE DE NAHUSHA 


PAR 


J. 8. SPEIJER. 
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de cette discipline dont les philosophes et les savants sont 
les connaisseurs et les interprètes. C'est de lui que dé- 
pendent le repos dans le pays, l'ordre public et la sécurité 
de ses sujets qu’il doit gouverner comme un bon père de 
famille ses enfants 1). Par conséquent, il est responsable, non 
seulement du bonheur et du malheur de ses sujets, mais 
aussi de leur conduite morale et religieuse. Comme il reçoit 
le sixième des produits matériels, il participe également pour 
la sixième part aux actions, tant vertueuses qu’injustes, que 
commettent ses sujets). Comme les dieux célestes, dont il 
a la nature et dont il est l’image vivante sur terre, il doit 
suivre le chemin que le dharma éternel lui prescrit. Mal- 
heur à lui, s’il abandonne cette voie, s’il néglige ses devoirs et 
ses études, et s’il remplit mal sa tâche de protecteur et de gar- 
dien, en s’adonnant de préférence aux plaisirs, comme la chasse, 
les dés, les femmes. Un tel roi reçoit sa punition tôt ou tard, 
ici bas ou dans l’autre vie, „un prince qui ne s’acquitte pas 
de son devoir royal lequel consiste à protéger ses sujets, périt 
par ses propres péchés3).” Aussi les traités de droit et de 
politique prédisent la chute inévitable d’un monatque pareil. 
„Beaucoup de princes, dit Manu (7, 40), par suite de leur 
inconduite ont péri, quoique en possession de toutes les res- 
sources matérielles de leur rang; beaucoup d’autres, quoique 
habitant dans la forêt, sont parvenus à la royauté par leur 
sagesse.” Parmi ceux, qui ont perdu leur pouvoir faute de 


1) Manu 7,80 ada Reg — On sait que la langue sansorite nomme les 
sanjets” d'un prince par le même mot (get) que les enfants où descendants d'an 
père de famille. 

2) Manu 9.04 rt weet Tet aft qu 

aun ft opm vee 
Qu'on y compare co qui est prescrit par le droit pour le cas qu'un voleur se livre 
lui-même au roi, afin qu'il le punisse, voir Apast, Dharm. 1, 26,4 2q.; Manu 8, 
814—816. 


8) Rim, 1. 61,7 agfere grrr gén ur: 


85 . 


savoir se gouverner eux-mömes, il cite Vena, le roi Nahusha 
et plusieurs autres. De méme dans le traité de politique, 
attribué à Kamandaki, nous lisons (1, 18) „c'est à cause de 
son mépris pour la loi, que Nahusha a été précipité dans 
l'enfer.” 

C'est l’histoire de ce prince, que nous allons traiter ici. 
En substance elle est assez connue. M. LANaLois en a donné 
un résumé qui se trouve dans sa traduction du „Théatre 
Indien” du professeur WiLson, résumé que voici: „Selon la 
fable, Indra, ayant perdu le trône du ciel, Nahusha, qui 
avait fait cent fois le sacrifice du choval, fut mis à la place 
d'Indra. Curieux de jouir de tous ses droits, il voulut avoir 
l'amour de Çaci, femme du dieu détrôné. Elle consentit à le 
recevoir, s’il se montrait à ses yeux dans un équipage plus 
pompeux que celui de son prédécesseur. Nahusha pensa que 
rien n’était plus magnifique que de se faire porter sur les 
épaules des brahmanes. Comme ils allaient trop lentement 
au gré de son impatience, il s’oublia au point de frapper la 
tête sacrée d’Agastya, en lui disant sarpa, sarpa, c’est à dire: 
rävance, avance.” Le saint, irrité, répéta les mêmes mots, 
mais dans un autre sens; dans sa bouche ils signifiaient: 
„marche, serpent,” et, en effet, Nahusha fut changé en 
serpent.” Ce résumé, bien qu’il ne s’accorde pas tout à fait 
avec les récits les plus anciens et les plus détaillés, que nous 
possédons à ce sujet, quant au fait principal, il n'offre pas de 
différence. Nahusha forçant les saints rshis à le porter et 
précipité pour cela sur la terre sous la forme d'un serpent, est 
une figure aussi typique dans la tradition des Hindous que 
dans la mythologie grecque, par exemple, Salmoreus imitant 
la foudre de Zeus ou Ixion attaché à la roue. 

Avant de passer aux versions plus circonstanciées, jetons 
un coup d'oeil sur la famille à laquelle appartient le héros de 
notre histoire. D’ordinaire il est signalé comme un des an- 
ciens rois, issus de la race de Soma, dont il est le cinqu- 
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ième descendant. ') Son père s'appelait Ayus. Le Harivamca 
(au vs. 1476) nous a conservé le nom de la femme @Ayus, 
et mére de Nahusha; elle était nommée Prabha et était la 
fille de ce fameux sorcier Svarbhanu*), déjà cité dans un 
sûkta du Rigveda (5.40, 5 et 6) comme faisant disparaître le soleil 
par sa magie. Nous trouvons à la même source les noms de 
ses frères, qui étaient Vrddhacravas, Rambha, Raji et Anenas ; 
_ils sont à peu près les mêmes dans le Mahabharata et le 
Vishpupurâna. *) Au lieu d'Âyus, dans le Ramayana (1.70, 
42; 2.110,83) le père de Nahusha s’appelle Ambarisha, et 
tous les deux y sont comptés parmi les ancêtres de Daça- 
ratha et de Rama, de même que dans le Mahabharata Ayus 
et Nahusha figurent comme ceux des Pandavas. Son frère 
Raji et son fils Yayâti sont des figures bien connues dans 
les légendes des Hindous. Pour compléter cette généalogie, il 
faut ajouter, que Nahusha reçoit quelquefois l'épithète de Ma- 
nusha ou Mänava, ce qui peut signifier ,fils ou descendant 
de Manu;” dans le Vishnupurana, Nabhaga, qui est dit autre 
part fils de Nahusha (Ram. 2. 110, 88) est le fils de Manu Vai- 
vasvata®. En voilà assez pour prouver que le roi Nahusha 
n’est pas un roi historique, mais un personnage mythologique. °) 


1) Mhbh. 7. 144, 4 Ia série des ancêtres de Nahusha est donnée comme voici. 
Atri Budha Â 
im Pera Nahushs, qui fat le père de Yayâti. 
Badha ya 
Comp. Mhbh. 8. 180, 11; 1. 76,26; Hariv. 1476; 1599; Vishoup. 4. 7,1; Bhâgav. 
par. 6,13; Agnipur. 378, 16. 

2) Le Vishanpur. (p. 406 de la traduction de Wilson) la dit fille de Rahu; le 
Mhbhta SvarbAduact, comme le Harivamga. 

8) Voir Mhbh. 1. 75, 25; Vishpup. p. 406 et les autres purines cités par Wilson 1.1. 

4) Vishaap. p. 368. 

5) Wilson Essays on Sanskrit literature ed. Rost, I, p. 88 fait mention d’une longue 
histoire, qui est propre au Padmepuräns, et dont le sujet est l'anéantisement d'an 
démon, nommé Tanda, par Nahoshs, fils d'Âyus, et le mariage de celui-ci aveo 
Agokasnndart, fille de PArvatt. Je regrette de n'avoir pas d'acos au Padmapurdna. 
Peut-être les détails de cette légende auraient-ils été de quelque importance pour notre sujet. 
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Les détails du mythe nous sont racontés plus d’une fois 
dans le Mahabharata, ce vaste recueil de croyances et de 
légendes antiques. Pour la plupart ces différents récits se trou- 
vent en résumé dans le premier volume des Original Sanskrit 
Texts, chef-d’oeuvre de feu M. Jorn Muir, en partie, les textes 
mêmes y sont rendus. En outre, il faut signaler un morceau 
en prose (A), qui contient sans doute le témoignage le plus digne 
de foi, vu qu’il n’est donné par nul autre que par Cri Bha- 
gavan Krshna lui-même. Il se trouve à la fin du Çantiparva 
(sarga 342) et fait part d’un raisonnement, qui a pour but 
de démontrer par des exemples éclatants la supériorité et le 
pouvoir surhumain des grands ascètes et sages. Comme il 
nest pas mentionné par Muir, j'en donnerai le texte dans 
un appendice. 

La recension qui s’en rapproche le plus, est celle qu’on lit 
dans ’Udyogaparva (B). Là l’histoire de Nahusha forme un 
épisode assez long — sarga 10—17 — composé non sans ta- 
lent et offrant des passages vraiment poétiques. Elle y est 
racontée à propos d’un entretien, que les Pandavas ont avec 
le roi Çalya, leur oncle. Celui-ci fait observer à ses neveux 
que leur mauvaise fortune, les embarras et les soucis qu’ils 
ont eus sont des vicissitudes auxquelles personne ne peut 
échapper, pas même les hommes supérieurs et les dieux. 
Oui, même le magnanime Indra, le chef des dieux, et 
sa femme ont eu leur part de la souffrance inévitable à l’ex- 
istenee. Quand on demande en quoi consistait cette mau- 
vaise fortune, Çalya répond en racontant d’abord la guerre 
d'indra et de Vrtra, et comment celui-ci ne pouvait être vaincu 
que par ruse, et comment Indra grâce au conseil que lui a donné 
Vishnu, le tua, par trahison, à l’heure perfide du crépuscule. 
Cependant, tourmenté de remords éveillés par son manque de 
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foi et par ce qu’il a ôté la vie à un brahmane?), le roi des 
cieux s’enfuit à l'extrémité des mondes (antam lokänäm), perd 
connaissance et reste invisible, caché sous les eaux et se mou- 
vant comme un serpent ®). Ainsi les trois mondes sont sans 
roi. Une grande sécheresse fait souffrir la terre et dans 
le ciel les devas, les rshis etc. sont dans l’embarras, ne 
sachant & qui obéir. Alors ils se décident a oindre roi des 
devas (devardj) Nahusha, vu qu’il est lumineux, glorieux et 
attaché à la loi.*) D’abord il refuse, craignant cette soudaine 
élévation. ,Je suis faible, dit-il, je n’ai pas la force néces- 
saire pour vous protéger.” Les habitants du ciel insistent: 
„il nous faut un roi, nous avons peur les uns des autres ‘).” 
Et afin qu’il sache qu'il sera souverain de fait et non seule- 
ment une poupée investie du nom royal, ils ajoutent: , Vous 
aurez le pouvoir d’öter la force à quiconque vous regarderez, 
qu’il soit dieu ou démon, yaxa, rshi, un des manes, des 
gandharvas ou des bhütas. Régnez toujours en observant la 
loi, protégez les sages et les dieux dans le ciel.” Ce don décide 
Nahusha, et le voilà trônant dans les cieux et tenant le rang 
occupé auparavant par Indra. Mais ayant été jusqu’ alors 
homme vertueux et attaché à son devoir cette grande puis- 
sance lui fait perdre la tête. Il commence à écouter ses pas- 
sions‘) et à négliger les affaires. Il jouit sans mesure des 
voluptés célestes et passe son temps à se divertir de toute 
façon et à faire mille folies avec les nymphes célestes dans 
les jardins des dieux. Leur musique, leurs danses, leurs 
jeux l’occupent. 





1) Trigires. Mhbh. 5.10, 44. 

2) ibid. 5.10, 46 gfrag=dN sar Ava za: 

8) ibid. 6.11, 10 à age: Sera sert, 
Are a ome a ea fer 

4) ibid. 5. 11,6 aren wi aar fe À ému: 

B) ibid. 5. 1,11 afer eed PT MAT SAGA 
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Un jour il aperçut de loin la belle épouse d’Indra. Aussitôt 
il conçut un ardent désir de la posséder. Mais la fidèle Çact 
n'est pas femme à satisfaire son amour. Elle cherche un 
refuge dans la demeure du sage Brhaspati — le guide spiri- 
tuel des devas — qui la prend sous sa protection et la console: 
„N'aie pas peur de Nahusha; en peu de temps tu reverras 
ton Indra, moi-même je ferai en sorte, que vous soyez réunis.” 

Nahusha, cependant, ne voyant plus celle qu’il aime, se 
met en colère. C’est en vain que les habitants du ciel tachent 
de l’apaiser, en lui représentant que c’est une action mau- 
vaise et criminelle que de désirer l'épouse d'autrui. „Votre 
Indra lui-même, réplique-t-il, a violé maintes fois ces lois de 
la morale et a eu plus d’une aventure amoureuse, contraire 
à la fidélité conjugale. Qu’on m’apporte Indrän!.” Comment 
résister? Nahusha est le plus fort, et peut les perdre tous. 
Aussi les devas et les rshis se rendent auprès de Brhaspati 
et lui communiquent l’ordre du roi; elle-même, ajoutent-ils, 
ne peut guère agir plus sagement qu'en lui obéissant.” Mais 
Indrani s’y oppose en pleurant et son protecteur ne se 
laisse pas intimider. ,Je ne suis pas homme à trahir ceux, 
qui se sont réfugiés sous mon toit et à faire une bassesse, 
à plus forte raison je ne saurais le faire comme brahmane. 
Les anciens ont lit: „Les semences ne font pas apparaître 
leurs germes dans le temps de la germination, la pluie ne 
tombe pas dans la saison des pluies, pour celui qui livre à son 
ennemi l'hôte qui s’est réfugié sous son toit; un tel être ne 
trouvera pas de protecteur lui-même, quand il y en aura besoin. 
Il a perdu le ciel, les dieux n’acceptent pas ses sacrifices’, 
ni son corps la nourriture, ses enfants meurent d’une mort 
précoce, ses ancêtres se séparent de lui, Indra et les dieux 
le frappent de leur foudre: celui qui abandonne l'hôte qu’il 
a reçu sous son toit!) C’est pourquoi je refuse de vous 


1) ibid. 5, 9, 19 = ae Sfr Tiefer Derk 
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livrer l'ilustre épouse d’Indra.” Les êtres célestes sont touchés 
par ces paroles et n’insistent plus; ils ne demandent qu'un 
conseil. Alors Brhaspati conseille lui-même à Indrânt de le 
quitter et de suivre ceux, qui viennent la chercher. „I faut 
gagner du temps; le temps, 6 devas, est plein d’empéche- 
ments, kdlah kälam nayishyati” — ce qui peut signifier „le 
temps vous amönera une bonne occasion,” mais aussi „le 
temps amènera sa chute” —. A présent Nahusha est tout- 
puissant, grâce au don qui lui a été accordé. Qu’ Indrani 
aille auprès de Nahusha et lui demande quelque délai.” Ainsi 
fut résolu, et la jeune et belle reine du ciel se rend de sa 
propre volonté auprès du tyran. „Je suis l’Indra qui règne sur 
les trois mondes, lui dit Nahusha, choisis-moi pour ton époux.” 
Elle répond en lui demandant qu’il veuille lui accorder quelque 
délai pour chercher son mari légitime, devenu invisible. Per- 
sonne ne sait où il est; quand elle le saura, elle reviendra. 

Ayant obtenu ce délai, elle retourne auprès de Brhaspati 
et l'informe de ce qu’elle a fait '). Ensuite elle se met en route 
pour chercher Indra. Elle invoque Rätri (la Nuit) pour qu’elle 
lui montre le chemin. Ratri, qui a pitié d’elle à cause de sa 
probité et de son amour conjugal, ordonne à Upaçruti, sa 


a me af ait atm 
Wa get maf mà 


ST tat NU su 
Voilà des vers, qui par leur style et leur mètre sentent l'antiquité. 
1) Fometa ici l'épisode de la purifcation d’Indra, qui dans notre recension précède 
le voyage jd’Indränt; op. page 113. 
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suivante, de lui servir de guide. Il faut se diriger au nord et 
franchir 1’Himälaya '). Là dans une île très éloignée se trouve 
un lac céleste — la rédaction en prose nous apprend que c'était 
le lac MAnasa —, rempli d'oiseaux et de lotus en fleurs, dans 
leurs feuilles les abeilles bourdonnent. Une de ces plantes 
est la demeure du magnanime Indra. Sous une forme minime 
il se tient caché dans l'extrémité d’un pédoncule de lotus, 
et il faut briser la tige, y entrer après s'être transformée de 
même, pour que les deux époux puissent se reconnaître et 
se parler. Indrani informe son mari de ce qui est arrivé au 
ciel aprés sa disparition soudaine, des propos de Nahusha et 
de sa promesse de retourner apres avoir trouvé Indra. ,Lève- 
toi et chasse ton rival, montre ta force, o destructeur des 
fls de Diti et de Danu, obtiens ta puissance et sois souve- 
rain des dieux *).” „Cela m'est impossible à present, réplique 
Indra, il n’est pas encore temps d’agir par la force, car Na- 
husha est le plus fort, les rshis l'ont fait grandir. Mais ap 
plique le stratagème que je te dirai et qui sans doute le 
perdra.” 

Il va sans dire, que la femme ne tarde pas à se bien servir 
de artifice que son mari lui a indiqué. Elle va donc re- 
bindre Nahusha, qui la voyant se diriger vers lui, est au 
comble de la joie et afin de lui donner une preuve de son 
amour l’engage à lui dire ce qu'elle désire le plus. Voici sa 
réponse: „Ce sont des chevaux ou des éléphants, qui portent 
Indra; il faut que tu te procures un équipage, que ne pos- 
&dent ni Vishnu, ni Rudra, ni les démons, ni les géants. 
Que les saints rshis ensemble portent ta litière; voilà ce 
que je désire de toi.” Le roi du ciel est flatté de cette demande, 
qui lui attribue plus de majesté qu'aux autres. „Tu as rai- 


1) Mbbb. 6. 14, 6. 


Dii, 18 remet Ag 
Aa: gft Ron aq our a. 
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son, dit-il, ta volonté sera faite. Ne suis-je pas le plus fort? 
Ne suis-je pas lumineux, vigoureux, seigneur du présent, du 
passé et du futur? Si j'étais en colère, le monde n’existe- 
rait plus. Je suis le soutien du Tout. L’univers ne peut rien 
contre moi, car j’öte la lumière (tejas) sur quiconque je dirige 
mes regards. Les ‘saptarshi me porteront et les autres aussi, 
sois-en sûre.” Il ne tarde pas à exécuter sa menace; fou 
d’orgueil et d'amour, il ordonne aux saints ascètes de se placer 
sous son lit divin (vimäna) et se fait porter par eux, comme 
s'ils étaient des bêtes de somme. 

En attendant, le temps passe. Le terme fatal approche. 
Bientôt Indrani sera obligée de le prendre pour époux. De 
nouveau elle se réfugie auprès de Brhaspati. Cette fois le 
grand sage ne se borne pas à des consolations et à des con- 
seils, il va agir. Il envoie Agni à la recherche d’Indra, et 
lorsque son messager lui a rapporté où celui-ci se trouve, au 
même lieu, ce semble, où Indrani l'avait rejoint auparavant, 
dans un pédoncule de lotus, il se décide à quitter le ciel et 
à se rendre auprès de son vrai souverain, ce qu’il fait ac- 
compagné d’une foule d’habitants célestes. Par leurs louanges 
ils font grandir Indra, de sorte qu’il reprend sa propre forme 
et peut converser avec eux. Alors Brhaspati lui apprend, 
pourquoi ils sont venus à lui!), „A présent, achéve-t-il, le 
méchant parcourt le monde, se faisant porter par les rshis. 
Prends garde, Indra, de ne pas le regarder, car le formidable 
poison de son regard tue la force; c’est pour cela que tous 
les dieux ont pris des formes qui les cachent. ?2)” Pendant que 


1) TI semble qu’Indra ait perdu la mémoire de ce qui s'était passé avec lai, 
pendant qu'il était caché dans le lotus. Quoique lui-même ait donné à ea femme 
le conseil qui doit perdre Nahusha, il fant que Brhaspati lui répète que ce mdunsko 
Nahushah (Mhbh. 5.16, 21) est à présent roi du ciel, et lui fasse un récit détaillé 
de la manière dont il l'est devenn. 

2) Mbbh.5.16,26 dara aa agt me À oR ge La 
mythologie grecque connaît aussi une époque où les dieux ont jugé nécessaire do se 
cacher sons des formes empruntées. 
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le guru parle encore, Kubera et le vieux Yama, fils de 
Vivasvant, arrivent avec Varuna!). Ils ne savent rien de 
ce qui s'est passé au ciel’), mais sont bientôt renseignés 
et promettent leur secours à condition qu’ils recevront leur 
part du butin *). Cela leur est accordé. Indra donne à Yama 
le royaume des mânes, à Varuna celui des eaux, à Kubera la 
garde des richesses et l'empire sur les yaxas qui les gardent. 
Agni, qui avait aussi réclamé un don, est satisfait par la promesse 
d'avoir sa part dans un certain sacrifice. Mais ce n’est pas 
Indra et ses alliés qui feront tomber Nahusha. Voici le sage 
Agastya qui vient à eux. ,Félicitations à toi, Indra, Na- 
husha est détrôné, tes ennemis sont vaincus.” On peut 
simaginer le bon accueil, q’on fait au porteur d’une si bonne 
nouvelle. On lui lave les pieds, on lui donne de l'eau pour 
se laver la bouche et on lui fait goûter le madhuparka +) y 
compris le boeuf. Après avoir accepté ces hommages, il 
poursuit: ,Sachez donc que les sages saints et purs, se sen- 
tant fatigués, questionnèrent Nahusha sur un point de litur- 
ge. „Crois-tu, descendant de Vasu, lui dirent-ils, à l'autorité 
des formules liturgiques, enseignées par le Créateur au sujet 





1) Mhbh. 6. 16,97 nomme aussi Soma, mais ni dans la distribution des récom- 
penses ni plas tard, quand Cakra fait sa joyense entrée au ciel (ibid. 18, 2sq.) il n'est 
question de lai. Sonvenons-nous, que les trois autres sont avec Indra les gardiens 
des quatre points cardinaux de l'horizon, Indra de l'Est, Yama du Sud, Varına de 
TOuest, Kabera du Nord. 

3) Cest aster naturel, car Yama et Varuna ont leur séjour dans l'horizon ou 
cher les ancêtres, et Ia demeure de Plutus-Kubera se trouve sous terre, ou du moins 
dans l'obecurité. 

3) Ces préparatifs ne s'accordent guère avec l'inaction des alliés, ni avec la raison 
du mythe, qui exige que Nahusha ne tombe que par ea propre faute. La source 
A ne dit mot de cette coopération ä'Indra et de ses amis. Apparemment nons avons 
iel an cas de contamination de mythes. II faut, que l'auteur de B ait empranté 
e pacte à une fable, qui traitait d'une guerre entre les dieux et les démons au temps 
de la création, car tant que co monde existe, Yama, Kubera et Agni jouissent 
des privilèges à eux accordés alr, Comparer le pacte de Zeus aveo see frères. 
lada 15, 190. 

4) Tout comme font les hommes, quand ils reçoivent la visite d'un ami, qui leur est 
cher, d'an priye (Gankhly. Grbyas, 3,15,8) on priyo ‘si¢hib (Gobh. 4, 10, 24). 
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de l’immolation des boeufs'). Nahusha nia cette autorité, 
étant troublé dans son esprit par ignorance’). Les saints 
alors lui reprochérent son impiété, une altercation s’ensuivit, 
et dans l'ardeur de la querelle Nahusha s’oublia jusqu’ à me 
frapper moi, Agastya, d’un coup de pied. Cette témérité 
lui a coûté sa puissance; je l’ai maudit en ces termes: „Parce 
que, Nahusha, tu souilles l’Invisible, créé par les brahmarshis, 
nos ancêtres, parceque tu m’as frappé à la tête, et parceque 
tu te fais porter par les saints”rshis, qui sont semblables à 
Brahma et difficiles à approcher, c’est pour cela que tu tombes 
du ciel ayant perdu ta lueur‘). Pendant dix milliers d’an- 
nées tu auras la figure d’un grand serpent, couché par terre; 
ce n’est qu'après cet intervalle que tu regagneras le ciel.” 
A ces paroles l’impie est tombé du ciel, métamorphosé en 
serpent, et rien ne t’empéche de venir reprendre ton trône 
vacant.” 

Alors Indra se placa sur son éléphant Airavata et retourna 
au ciel avec ses fidèles à la grande joie de tout le monde. 

Voilà la vraie histoire de l'élévation et de la chute du roi 
Nahusha d’après la source qui nous offre le plus de détails 
et de poésie. Il n’y a qu'un seul épisode que je me suis 
permis d’omettre, vu qu’il ne s'y trouve pas à sa place‘). 


1) Mhbh. 6. 17, 9 manérd vai prosane gandm. Comme go désigne aussi la 
umière et le luminaire, nous avons ici une allusion au coucher des astres, qui 
vont se laver "Ausavaïo popes. . 

2) Ou plutôt „par obscurité”, car le mot famas signifie l'absence de lumière soit 
dans la nature soit dans l'âme. 

3) enfer: je arq Mhbh. 5. 17, 16. 

4) La purification d’Indra y est racontée ainsi: Après avoir obtenu de Nahusbs 
le délai demandé, Indränt retourne chez Brhaspati, où elle trouve les dieux a» 
semblés. Un délibère comment on pourra savoir, dans quel lieu se trouve Indra. 
Les dieux s'adressent à Vishnu, qui le leur indique et leur révèle aussi et la cause de 
sa disapparition et comment on y pourra rémédier. C'est par le meurtre de Vrtra qu'Indra 
« perdu son rang; qu'avant tout il se purifle en sacrifant à Vishoa par un apsane- 
da. Cola fait, il reoouvrera la domination des cieux, mais pas immédiatement; il 
faudra attendre, car Nahusha suocombera par sa propre conduite. Ce qui suit est 
en accord avec cet avis. Quoique purifi et purgé de toute souillure, Indra n'est 
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Nous avons vu, que la fuite soudaine d’Indra avait eu pour 
cause son remords d’avoir tué son adversaire par perfidie. 
Cette mauvaise action l’avait rendu impur. Il ne peut être 
rétabli au pouvoir, qu’aprés avoir expié son crime, c'est à 
dire, exterminé, effacé, chassé son impureté (dgas, enas, 
cp. le grec &yos, miaouæ) par une de ces cérémonies ou actes 
de pénitence qui ont le pouvoir de redresser des fautes com- 
mises contre le dharma éternel. C'est pourquoi même après 
la chute de Nahusha Indra ne peut pas s’emparer aussitôt 
du trône vacant. Il faut, qu’il soit purifié d’abord par un 
práyagcitta, dont Vishnu veut bien indiquer la nature. Mais 
donnons la parole au grand Krshna lui-même, car c’est à lui 
que nous devons les particularités que voici. 

„Alors — après la chute de Nahusha — les trois mondes furent 
de nouveau sans souverain. Alors les dieux et les rshis firent 
appel au Seigneur Vishnu pour obtenir un souverain et lui 
rent: „Seigneur, veuillez donner votre appui à Indra, courbé 
sous le poids de son crime.” Alors cet être miséricordieux 
leur dit: „Qu’Indra accomplisse le sacrifice du cheval, en me 
prenant pour divinité, après il recouvrera son rang.” Alors 
les dieux et les rshis ne voyant pas Indra, ils s’addressent 
à Çaci: „Allez, madame, nous chercher Indra.” Alors elle se 


pet en état de renverser son successeur et se cache de nouveau. färserfT evana = 
amt SHALL | TOIT Douce) CRE hat 
ame Gag! aa: main Gata arm agen achat me 
wy & M. Mair semble avoir accepté les mote rg RATA], comme 
fignifiant „il fit tomber N. de son rang”, puisqu'il dit O. 8. T. IL, p. 311: „Nahusha 
ms by this means shaken from his place. But (unless this is said by way of pro- 
lepús, or there is some confusion in the narrative) he must have speedily regained 
his position, as we are told that Indra was again rained, and became invisible”, 
Mais il me semble plas conforme à la situation d'expliquer akampan comme un 
composé, formé de la négation a avec le participe: au lieu de dire, qu’Indra ébranla 
ton rival, le poète raconte: «ne pouvant ébranler Nahasha, ayant aperçu qu'il ôtait 
la lumière à toutes les créatures et était difficile à combattre per le don qu'il avait 
reçu, le mari de act se cacha de nouveau et étant invisible pour tous it attendit 
on temps”. 
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rendit encore une fois au lac, et Indra se leva et vint auprés 
de Brhaspati, et Brhaspati accomplit pour Indra le grand sacri- 
fice du cheval’). Après cela Brhaspati lui préta un cheval 
pur tacheté de noir, l’y placa et fit retourner ainsi à son 
domicile Indra, le chef des Maruts. Alors le roi des dieux, 
se trouvant dans le ciel et acceptant les louanges des dieux 
et des rshis, fut pur de toute souillure, et il distribua le 
mal, contracté par le meurtre d’un brahmane, dans quatre 
endroits, les femmes, le feu, les arbres et les vaches °). Ainsi 
Indra recouvra son royaume.” 


IL 


J'abuserais de l’espace, accordé à ce mémoire, si je traitais 
les autres versions de notre mythe avec autant de largeur que 
celles dont j'ai donné le résumé ci-dessus. Si je me borne à n’en 
donner qu’un aperçu ce n’est pas par crainte de prolixité, que 
je le fais. Ce sont précisément les détails du mythe, la façon 
dont il est raconté, les images dont il est orné qui le caracté- 
risent le mieux et qui nous procurent les données les plus 
sûres pour en essaier l'explication, méthode appliquée avec un 
si grand succès par M. Kern à l'histoire du buddhisme Indien. — 
C'est ainsi, quo d’une troisième source (C), où Nahusha lui- 
même donne un exposé de ce qui a causé sa chute (Mhbhta, 
III, s. 179, 18 sqq. ; 180, 11—14; 181, 88—41, passage traité 
par Mum O.S. T. I, p. 308 sq.) nous apprenons le nombre 
des sages qui le portèrent et qui était de mille ®). Autre part — 
dans A — il est dit, que cinq cents lumières étincelantes 
brillaient sur son front; c'est grace à elles, qu'il exerçait 


1) Brhaspati est le brahmane, qui officie comme puroAia pour Indra, son roi. 

2) Au lieu de ces quatre, la recension poétique en nomme cinq: les arbres, les 
fleuves, les montagnes, la terre et les femmes (Muir, I, p. 811). Quant aux fem- 
mes comp. le ifiädsa cité dans le Väsishtha dharmagistra, ch. 5, traduit par Bühler 
dans les Sacred Books, vol. XIV p. 82. 


3) 3. 181, 86 agufur na fe arg fifi aa, ep. 180, 13. 
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un pouvoir irrésistible sur tous ceux qu’il regardait. — Il nous 
a été transmis ailleurs — dans un récit court et incomplet, D 
(Adiparva I, 75, 28—80, voir Mum I, p. 808) — le fait remar- 
quable, qu’il fit payer des taxes aux saints hommes, classe 
dun commun accord regardée par les législateurs Hindous 
comme possédant l’immunité d'impôts '). A vrai dire, la conduite 
du roi envers eux est peut-être excusable, car les mots qui 
nous en donnent témoignage "Ära peuvent renfer- 
mer un autre sens, c'est à dire qu’il leur fit donner leurs 
rayons). D'après la même source ce n’est pas par élection, 
mais par violence, que Nahusha parvient à la dignité d’Indra *). 
Dans une cinquième recension, E, qui se trouve dans l’Anu- 
(äsanaparva (sarga 99 et 100) il devient chef des dieux ni 
par violence ni par élection, il s’imagine seulement d'être 
Indra; tant il est orgueilleux de ses bonnes oeuvres. Comme 
cette recension s'éloigne beaucoup des autres, et raconte l’his- 
toire de Nahusha d’une façon tout particulière, nous en don- 
nerons le résumé (cp. Mum I, p. 314). 

Aprés avoir obtenu le ciel par ses bonnes oeuvres, il continue 
durant quelque temps de sacrifier et d’accomplir toutes les céré- 
monies et toutes les offrandes au feu, comme s’il était encore 
sur terre. Mais bientôt l’orgueil s'empare de lui, il commence à 
négliger le culte et s’imaginant d’être Indra lui-même, il se fait 
porter par les Sages à tour de rôle — parydyagas — notons cette 
particularité. Quand le tour d’Agastya est venu, le sage Bhrgu 
qui est auprès de lui, s'étonne de la soumission de ces grands per- 
Sonnages d’une ardeur et d’une puissance si terrible aux capri- 


1) Les brahmanes et les stodtes sont libres d'impôts, comme les femmes les orphe- 
lins, les étudiants. Ap. Dharm. II, 26, 10—14. 


3) Comp. reoens. C, = Mhbh. 8, 181, 84 Sri Teng TAA 
cafe af Near: 
3) ll acquit pour lui-même le dignité d'Indre, ayant vainca ou soumis (fu) 
les habitants du ciel par son énergie, son ardour, sa vaillanoe et sa vigueur.” 
‚u 7 
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ces de ce Nahusha. Bhrgu alors apprend le don accordé à ce der- 
nier de faire obéir toute personne, à la portée de son regard, et 
que — autre fait remarquable — il boit de l’ambroisie, la bois- 
son des dieux; c’est par cela qu’il est irrésistible et tout- 
puissant. En réponse, Bhrgu se fait connaître comme envoyé 
du Créateur, chargé de causer la chute de Nahusha et expose 
à son interlocuteur de quelle façon elle doit être amenée. I] faut 
qu’Agastya remplisse son rôle de bête de somme, mais qu’il 
n’aille pas seul; Bhrgu l’accompagnera, se tenant caché dans 
les tresses (jafi) du Sage afin d'éviter le regard percant du 
despote. Ainsi fut fait, et le pieux Bhrgu fut témoin du traite- 
ment indigne que dut subir son ami, comment il fut attelé au cha- 
riot et marchait excité de temps en temps par l'aiguillon de 
son dur maitre. Mais quand Nahusha s’oublie jusqu’à frapper 
du pied sa téte sainte, Bhrgu ne pouvant plus contenir son 
indignation fait entendre la malédiction, qui a son effet, vu 
qu'il était dérobé à la vue du despote. Seulement la conduite 
antérieure de Nahusha qui autrefois lui a fait obtenir le 
ciel, apporte un soulagement à sa peine; il conservera la 
mémoire de son existence antérieure, et sa punition, quoique 
de longue durée, aura un terme nettement défini. Après la 
métamorphose du tyran, Agastya qui est, comme on sait, 
l'étoile Canopus, rentre chez lui, et Bhrgu, dans lequel on 
reconnait aisément la planète Vénus, va communiquer au 
Créateur qu’il s'est acquitté de sa mission. 

Dans ce récit le vrai Indra n’est nommé qu’à la fin, où 
il est simplement dit qu'après la chute de Nahusha il fut 
réinstallé et sacré comme roi des dieux par Grand-père lui- 
même. Indrani, sa femme, n’y est même pas nommée, tandis 
qu’elle joue le premier rôle dans l’autre récit. C'est que 
le motif pour raconter est tout autre. Alors il fallait qu'on 
démontrat que les dieux mêmes sont parfois malheureux, 
ici il faut répondre à cette question: Pourquoi fait-on Je 
service divin avec de l’encens et des lampes, pourquoi faut-il 
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que les pères de famille accomplissent leur devoir journalier de 
répandre par terre les offrandes, nommées bali?')” C'est à 
ce sujet, que le mythe de Nahusha est raconté par Bhishma, 
Aussi c’est des bonnes oeuvres et du culte qu’il a observé 
avec le plus grand soin avant d'obtenir le ciel et après y être 
monté, dont on fait sentir le mérite. Souvent il en est fait 
mention, quand on s’y attendrait le moins *), et quand on est 
arrivé à la morale de la fable, ce ne sont pas l’orgueil et l’im- 
piété du roi Nahusha qu’on entend blamer, mais c’est sa dévotion 
antérieure qui y est prise pour modèle. ,Comme Nahusha 
est purifié à cause de ses offrandes, lampes etc. ainsi les 
pères de famille donneront des lampes le soir.” *) Il paraît donc 
qu'au commencement de son règne Nahusha se soit distingué 
par sa dévotion, montrée par des offrandes faites et de l’en- 
cens brûlé à la clarté des lampes, comme les pères de famille 
font chaque soir. 

Qu'au même temps des astres se sont montrés au ciel, 
qu'on n’y voyait pas auparavant, c'est ce que nous apprend 
une autre source qui contient le discours mémorable de 
Cyavana et de Nahusha ‘). Cyavana, fils de Bhrgu, muni 
pieux et saint s'était retiré sous les eaux; il y resta douze 
ans, y répandant sa lumière, si calme et si tranquille, que 
ks eaux l’admirèrent grandement et par respect tournèrent 
autour de lui, l'ayant à leur droite *). Lorsque le temps dé- 


1) Mbbb. 13, 99, L sq. 

3j Aumi le poète a soin de nous avertir que même pendant le discours de Bhrgu 
& Apastya toutes les oeuvres pieuses de Nahusha continuèrent de s'accomplir, tant 
eten que terrestres — ay fla ava Arq: — et d'en donner ane liste 
déaillée (100, 2—11), quoique dans le sarge précédent il ait dit, que Nahusha 
art dd cemé sa dévotion (99, 10). _ 

8) 100, 30, regen: acta: ATT à JAA: Les vers suivants pro- 
metieat toutes bonnes choses à ceux qui suivent cet avis. 

4) Au 18ème line du Mahübhärata, sarge 50 et 51: 


5) Mhbh. 13, 60, 8 TG ug Ser affen mit a 
a nn. 
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terminé pour cette pratique d’ascèse fut écoulé, il arriva que 
des pécheurs jetérent leurs filets dans le fleuve, à l'endroit 
même où le saint homme se trouvait. Quand ils les retirèrent , 
il parut qu'avec les poissons ils avaient attrapé Cyavana, 
à la barbe rougebrune et aux tresses de la même couleur, 
le corps couvert de plantes aquatiques. En voyant cette 
apparition miraculeuse, les pêcheurs comprirent que c'était 
un être supérieur qu’ils avaient tiré de l’eau; ils en furent 
très effrayés, appréhendant qu'ils ne l’eussent offensé. Ils se 
prosternèrent devant lui et lui demandèrent pardon. , Vous 
n'avez pas besoin de pardon, répondit Cyavana, pour ce que 
vous avez fait par ignorance; mais il faut que je partage le 
sort de ces poissons. J’ai vécu longtemps avec eux sous les 
eaux; il n’est pas convenable que je les quitte maintenant”. 
Les pécheurs, comme ils ne peuvent tuer les poissons sans 
faire du mal au saint homme, ni les lacher sans perdre le 
fruit de leur travail, ne sachant se tirer d’affaire par eux- 
mêmes, se rendent auprès du roi Nahusha et lui racontent 
leur aventure. Alors Nahusha avec ses ministres et son 
purohita se rend au lieu où se trouve Cyavana. Il lui 
demande, comment il peut le satisfaire. „Donne aux pé- 
cheurs une somme convenable pour racheter ot les poissons 
et moi’. Le roi ne tarde pas à lui offrir une grosse ran- 
gon, mille pièces d’or, mais le muni n'en est pas content. 
„Je ne vaux pas mille pièces d'or. Comment peux-tu offrir 
un prix, si disproportionné à ma valeur? Dis mon vrai 
prix, comme te l’indiquera ta propre sagesse”. Nahusha a 
beau augmenter la somme, offrir la moitié de son royaume, 
son royaume entier, il recoit toujours la même réponse. Ni 
lui, ni ses ministres et son grand-prêtre ne réusissent à trou- 
ver la solution de l'énigme et ils craignent déjà la colère du 
grand Sage qui par son éclat pourrait les perdre. Par bon- 
heur ils sont sauvés de leur embarras par un brahmane 
étranger, un nommé Gavija ou Gavijäta. Celui-ci explique 
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au monarque, que le seul équivalent du muni est la vache 
190”. En effet cette rançon est acceptée par Cyavana, comme 
elle indique sa valeur exacte, et que d’ailleurs il n’y a rien 
au monde qu’on y puisse comparer par sa pureté, sa sain- 
teté, sa splendeur; les gävas sont l'aliment des êtres célestes '), 
les porteurs de l’ambroisie, les égaux du feu quant à son éclat et 
sa beauté. Après avoir prononcé ces Jouanges du go, le saint 
homme veut partir, mais les pêcheurs le retiennent. Ils ne 
veulent pas accepter la rançon, ils l'offrent au muni. Touché 
de cette preuve d’attachement à sa personne, Cyavana les 
transporte au ciel, eux et les poissons, au grand étonnement 
de Nahusha qui lui-méme est récompensé pour sa piété par 
la promesse, qu’il obtiendra le rang d’Indra. 

Ce qui est assez clair dans cette légende — même sous 
la forme abrégée que j'ai donnée ici — c’est que Cyavana, 
fils ou descendant de Bhygu, est une étoile qui a quitté 
ks eaux, c’est à dire la partie invisible du globe céleste, 
et qu’il se montre au ciel à l’époque où Nahusha est déjà 
roi, mais n’a pas encore atteint la supréme dignité de sou- 
verain. Avec lui ses compagnons dans les eaux et coux qui 
les en ont retirés, deviennent visibles au ciel. C’est dans un 
même temps, on sen souvient, que Nahusha méritait son 
élévation par ses bonnes oeuvres et sa dévotion, spéciale- 
ment en faisant brûler des lampes. Autre part nous avons 
vu sa chute causée par une malédiction du saint Bhrgu. 
Or, et Bhrgu et Cyavana sont reconnus comme des personni- 
fications d’êtres lumineux, particulièrement de la planète 
Vénus, qui tantôt Hesperus fait son apparition le soir, quand 
les ténèbres tombent, tantôt Lucifer annonce la fin de la 
nuit. Donc Nahusha est signalé comme le roi du ciel noc 
tune. Son règne commence, après que le vrai roi du ciel, 
Indra, qui représente soit le ciel bleu et luisant du jour» 


1) Justement comme les poètes romains disaient: aefker sidera pascit. 
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soit le ciel batailleur, couvert de nuages et donneur des 
pluies, a disparu. Ce régne est nécessaire, car le monde ne 
peut pas être sans souverain. Il est temporaire, car bien 
qu'on ne sache d’abord où se trouve Indra, et qu'après on 
Je découvre dans un endroit au Nord, bien, bien loin de 
nous, sous les eaux et à l'extrémité du monde — apparem- 
ment au Nadir — les sages comme Brhaspati (la planète Ju- 
piter) et Bhrgu savent aussi, que Nahusha doit tomber après 
avoir joué son rôle et qu’Indra recouvrera son rang. Lorsque la 
splendeur du roi Nocturne ') orné de tant d'étoiles étincelantes 
qui brillent sur son front, et qu’on peut comparer à des lampes 
divines qu’il a allumées, lorsque cette splendeur aura eu son 
temps, sa chute est inévitable. Mais elle ne peut pas arriver plus 
tôt. C'est pourquoi Indra doit attendre patiemment jusqu’à ce que 
Yheure de reparaître soit venue pour lui. En opposition à tant de 
fables racontant des guerres et des batailles, livrées entre les 
génies de la lumière et ceux de l'obscurité, notre mythe ne fait 
pas combattre Indra avec le Ciel Nocturne. Le jour et la nuit se 
succèdent sans se rencontrer, étant séparés par le court in- 
terrègne du crépuscule, espace de temps, où le monde est 
sans roi. Aussi ce moment n’a pas été négligé. Le soir 
Indra disparait, souillé du sang, qu’il a versé en pleine paix, 
c'est à dire: le ciel bleu du jour disparaît après avoir teint 
de rouge d’abord les nuages, puis soi-même. Après sa dis- 
parition le monde souffre pendant quelque temps des maux 
de l'anarchie — le crépuscule du soir est l'heure où règnent 
toute sorte de fantômes et de spectres — les ténèbres ont 
envahi le ciel tarqammfaam...... reife mp (Mhbh. 
12, 342, 48); „ils avaient peur les uns des autres”. Cette 
anarchie leur sert de motif, quand ils choisissent Nahusha pour 
être Jeur roi. Le matin (après la chute de Nahusha, à 

1) Nocturaus est le nom du dieu de la nait chez Plaute, Amphitryon 273, qui 


peut-être l'a formé lui-même par plaisanterie. Sosie se plaint de la longueur déme- 
surée de la nuit: credo opo hac noctu Nocturnum obdormivisse obrium. 
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laquelle Indra participe pour si peu, qu’il faut qu’Agastya 
aile lui annoncer là-bas ce qui s’est passé au ciel) le vrai 
souverain ne peut prendre possession de son trône vacant, 
qu'après s’étre purifié, c'est à dire, après avoir répandu hors 
de soi le rajas, les souillures contractées le soir par le meurtre 
de Vrtra. C’est ce que le ciel fait en effet, quand le rouge 
de l'aurore vient annoncer le jour et purifier le ciel. 

Quant au côté moral de notre mythe qui s’est développé 
après coup, afin de mettre en accord avec la justice éter- 
nelle et l'élévation soudaine de Nahusha et sa profonde chute, 
il paraît qu’il a pour base, lui aussi, des événements qui ap- 
partiennent à l'ordre physique. La piété et la dévotion se 
manifestant au commencement du règne de Nahusha, quand 
il fait allumer des lampes, brûler de l’encens, célébrer le ser- 
vice divin, sont dérivées de ce que le sacrifice du soir s’ac- 
complit partout dans le monde à l’heure, que la nuit tombe. 
Limpiété et le mépris du dharma, montrés par Nahusha en 
ce qu'il contraint mille rshis à le porter dans le ciel, ne 
sont autre chose, qu’une image poétique du fait incontestable 
que les étoiles, ces différentes manifestations de lumière, et 
partant de sagesse, font tourner le ciel en se mouvant elles- 
mêmes se succédant à leur tour. 

Quant à Agastya, le Sage, qui est la cause immédiate de 
la punition de Nahusha, qu’on se souvienne que l'étoile Cano- 
pus a une grande latitude méridionale, de sorte que cet astre, 
invisible chez nous, ne monte jamais beaucoup sur l’horizon 
dans le Nord de l’Inde et qu’il y passe pour le gardien du Midi. 
Aussi est-il regardé de temps immémorial dans l’Inde comme 
un être bienfaisant, bienveillant et propice *). Il a des traits 


1) Voir Varâham. BrAatsankitd, adhy. 12, surtout le vs. 20 et les notes 1 et 2 
À la page 82 de la traduction de M. Kern ‚qui fait remarquer qu’Agastya est déjà célébré 
Has d'une fois dans les hymnes du Rigveda. Du temps de Varähamihira — et peut-être 
encore À présent — son lever héliaque était accompagné d'une cérémonie religieuse 
de vénération, faite par le roi lui-même (Brhats. 12, 15), et l'astronome a pris le 
goin d'ajouter, quoique cela s'entende sans qu'il soit dit en termes exprès, aw 
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communs avec Lucifer, l'étoile du matin et le précurseur de 
la lumière. C'est ainsi, qu’on peut se rendre compte de la 
coopération d’Agastya et de Bhrgu. Dans le récit en prose 
(A) le rôle d’Agastya est encore plus nettement indiqué. 
Là, sans avoir été maltraité lui-même par le roi présomp- 
tueux, il vient au secours de ses camarades et maudit Na- 
husha après l'avoir touché de son pied, ce qui veut dire 
en langage ordinaire, qu’il fit briller ses rayons (pâda) dans 
la nuit un peu avant l'aube. 

Du reste, Nahusha n'est pas le soul monarque qui ait 
possédé durant quelque temps le trône du roi du ciel. Un 
fait pareil nous est transmis par la tradition, comme ayant 
été entrepris par ses neveux, les fils de son frère Raji. Ce 
dernier avait prêté son secours aux dieux dans leur guerre avec 
les démons à condition qu’il serait leur chef. En effet, lorsqu'ils 
eurent vaincu leurs adversaires par son secours, Indra recon- 
nut la suprématie de Raji, qui, cependant, étant content de 
cet acte de soumission, n’exerca pas le pouvoir qui lui ap- 
partenait de droit et permit à Indra de retenir le gouverne- 
ment du ciel en qualité de fils adoptif. Mais après la mort de 
Raji, ses propres fils dont le nombre était de cent') — vinrent ré- 
clamer l'héritage de leur père et chassèrent Indra. Ce ne fut que 
par le secours que lui prêta Brhaspati, que le chef des dieux 
réussit à la fin à recouvrer son siége et à se débarrasser de ses 
compétiteurs. Si nous rapprochons ce mythe (dont on peut lire 
les détails dans le Matsyapurâna 24, 36-49, Vishnupurana, 
traduit par Wilson, p. 411 sq. de la première édition) du 
résultat, que nous à fait obtenir l’analyse de l’histoire de Na- 


moment où l'aube va percer Le ténèbres de La nuit Graft SET tuer. 


Rappelons aussi que, da moins dans l'antiquité, le lever d'Agastya avait lieu à la 
fin de la saison des pluies et qu'il annonçait l'automne; or, Ia saison des pluies est 
l'époque de la guerre d’Indra et de Vrtra. 

1) D’après une autre source ils étaient cing aenfs; Vishnap. p. 511. „Cinq cents” 
ches les Hindons, comme sezcenfi en Latin, est souvent employé pour une multitude 
indefnie. Nous avons va ci-dessus, que Nahusha était orné de cing cents lumières, 
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husha, il est clair, que les Rajey4s ne sont nuls autres que 
les astres qui règnent pendant l'absence du ciel bleu du jour 
et qui peuvent être représentés comme l'ayant détrôné. Dans 
Raji, le frère de Nahusha, qui vainc les démons et est considéré 
par Indra comme son père, je reconnais le temps du cré- 


puscule 1). 
II 


Reprenons l’histoire de Nahusha, qui n’est pas encore terminée 
après sa chute du ciel. Agastya lui avait prédit, que sa pu- 
nition ne serait pas éternelle, et qu'il regagnerait le ciel 
après de longues années par suite d’une rencontre qu'il aurait 
avec un de ses descendants, Yudhishthira le juste. Le Ma- 
habharata a pris soin de nous donner aussi les détails de cette 
délivrance, formant une épisode assez remarquable sous plu- 
sieurs égards. Vanaparva sarga 179—181; Mum, I. p. 808 
et 138. 

Les fils de Pandu touchaient à la douzième année de leur 
exil Ils habitaient au Nord et avaient quitté depuis peu la 
demeure de Kubera et celui de Vrshaparvan. C’est alors qu’il 
arriva que le vaillant Bhimasena, intrépide chasseur, en par- 
courant les bois et en tuant un grand nombre de lions et 


1) L'histoire de l'asurpation des Räjeyäs ze semble pas se trouver dans le Mahâ- 
; du moins je n'en trouve pas de trace. Cependant elle peat très bien être 
d'ancienne date, et on serait tenté de croire que déjà le Rigveda y fait allusion, 
Au sirième mandala de la Riksanhita on troave ce demi-vers (6, 26, 6) foam rajim 
pitkinase dapasyan shashtim sahasrd cacy sacdhan. Hors du mot vithtuase, un 
Ex. aeyéune, qui peut être on un datif — c'est ainsi que Säyana l'accepte — on 
va locatif, et dont Is signification est inconnue, le reste s'explique aisément, si l'on 
J reeonnalt une antithèse entre le premier pda et le second: „tout en honorant 
Raji [o Indra), ta as tué les soixante mille avec Gact”. Soixante mille est un 
nombre, qai dans la mythologie hindone désigne une grande multitude. C'est ainsi 
que le odèbre roi Sagara a 60.000 Als, qui percent la terre dans toutes les directions 
(Bim. 1,» 42). Les vâlakhilyâs sont aussi au nombre de 60.000 (Bhâg. Pur. 4, 
1,39; 6, 4, 97. 
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d’éléphants, rencontre un serpent énorme qui aussitôt l'enve- 
loppe de ses anneaux, lui ôtant et la force et la connaissance. 
Lorsque le monstre voit, que le prince ne peut lui échapper, 
il relâche un peu ses enlacements et le laisse revenir à soi. 
Bhima s’étonne, qu’un homme comme lui, qui possédait la force 
de plusieurs milliers de serpents et de ndgds, a succombé 
sans coup férir à l’attaque d’un seul, et il fait part de son 
étonnement à son vainqueur. Le serpent se fait connaître 
alors pour un de ses ancêtres, Nahusha. „J'ai reçu, lui dit-il, 
ce don du créateur que quiconque m’approche, quelque puis- 
sant qu'il soit, tombe à l'instant sous mon pouvoir, et il 
n’y a rien au monie qui te puisse délivrer.” C'est en vain 
que Bhima tâche de le fléchir. 

Sur ces entrefaites survient Yudhishthira, le frère ainé 
de Bhima. De mauvais présages l'avaient inquiété; et comme 
il n’apercevait pas Bhima, son frère, et comme il apprit qu'il 
était allé à la chasse de bonne heure, l'idée lui était venue, 
qu'il lui serait arrivé quelque malheur. C'est pour cette 
raison, qu'il l'avait cherché dans la forêt et alors il le trouva 
en suivant les traces des bêtes féroces que Bhima avait 
tuées ou mises en fuite. Combattre le serpent c’eüt été la 
mort de Bhima, fortement serré dans les anneaux du mon- 
stre. C’est donc par la douceur qu'il essaie d'obtenir sa dé- 
livrance. ,Rends-moi mon frère, je suis le roi Yudhishthira. 
Ce n'est pas que je te veuille priver de ton repas; permets- 
moi seulement de te donner quelque autre animal à sa place.” 
Nahusha refuse: ,tout animal qui a atteint la sphère de 
mon pouvoir, est ma proie. Ce don m'a été accordé, que tout 
animal qui m'approcherait au sixième temps, serait à moi. 
A présent j'ai attrapé ton frère et je ne veux d’autre nour- 
riture. Néanmoins si tu peux répondre aux questions que je 
vais te poser, Bhima sera libre; sinon, toi aussi, tu seras 
à moi demain à la même heure, car toi aussi, tu as atteint 
la sphère de mon pouvoir.” Il va sans dire que Yudhishthira 
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donne des réponses satisfaisantes aux diverses questions que 
le serpent lui a faites et il obtient ainsi non seulement la dé- 
livrance de son frére, mais aussi celle de Nahusha lui-méme. 
Car il lui avait été prédit par Agastya, qu’il regagnerait le 
ciel après bien des années !), quand il aurait rencontré son 
descendant Yudhishthira et aurait obtenu de lui de justes 
réponses à des questions qu’il lui aurait posées. Maintenant, 
cette condition remplie, Nahusha perdit sa figure de bête 
rampante, prit une forme divine et monta au ciel. 

Il faut remarquer que cette métamorphose paraît avoir eu 
lieu le soir. Nous avons vu que c'était au sixième temps 
(shashthe käle) que Bhima fut attaqué par le serpent. En pre- 
nant ces mots dans leur sens rituel, ils signifient l'heure du 
repas du troisième soir, car „faire son repas shashthe käle” veut 
dire „s’abstenir de nourriture cinq fois et ne faire que le sixième 
repas,” et comme les Hindous comptent deux repas par jour, 
le matin et le soir, le terme s'applique à un jeûne, où l'on 
se condamne à ne manger que le soir de tous les trois jours *). 
Mais il est évident que notre récit fait en outre allusion à quelque 
autre chose. Je ne veux pas insister sur ce que le serpent 
dit à Yudhishthira ,demain tu seras ma proie,” car on n’est 
pas obligé de prendre ces mots dans leur sens étroit et lit- 
téral. Rappelons plutôt, que ce même Nahusha du temps où 
il règnait encore comme souverain des dieux avait une puis- 
sance de nature pareille, celle d’öter la lumière à tout être 
venu à la portée de son regard; serpent, il öte la vie à toute 





1) Dix milliers d'années an juste (Mhbh. 5. 17, 17). Il fant observer, que sa 
domination comme roi du ciel embrasse aussi un temps de longue durée, - mille 
tm selon le Bhig. Pur. 6, 13, 15. 

a a gend LEA 11 PE 
auf fin geente sen: frau fen 
afg age: ae 
8) Voir Mana U, 200 vereren. expliqué par Kulldke gmg và 


sf ard re 
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créature qui l’approche. Aussi ce n’est pas un serpent ordinaire, 
c'est un de ces ndgds, êtres mystérieux de la mythologie que 
les Hindous s’imaginent de préférence comme ayant la figure dun 
serpent, mais qui peuvent aussi se présenter comme hommes 
ou sous toute autre forme. Et Nahusha n’est pas seulement 
naga, mais chef de nâgas ndgardja, comme Vasuki l'est et 
Taxaka et Çesha et Elapatra !). Ces nagas habitent sous la terre 
ou sous les mers. Ils appartiennent sans doute aux di inferi. 
Comme dans la mythologie grecque le héros solaire descend 
quelquefois dans l'enfer, la mythologie hindoue offre des 
exemples de descentes dans le royaume des nâgâs et leur 
ville Bhogavati. Il n'est donc pas étonnant, que Nahusha soit 
placé quelque part dans la salle de Yama, roi des Morts, et 
est compté parmi ses serviteurs ?). M. de Gubernatis a déjà 
observé dans sa Mythologie Zodlogique*) que ,Taxaka, ce 
célèbre roi des nâgâs est une forme de Yama, le roi des 
morts.” Les Buddhistes connaissent un roi des nâgâs qui 
s'appelle Kala‘), qui est le même que Yama, trönant chez 
les mânes‘). On connaît aussi le rôle des serpents dans les 
antiques croyances au sujet des ancêtres que l'opinion po- 
pulaire de l’antiquité se figurait comme sortant parfois de 
leurs tombeaux, sous la forme de ces animaux mystérieux 
aux yeux brillants, et qui semblent appartenir à un autre 
monde que le nôtre; idée qui a persisté dans l'Inde jusqu'à 


1) Nahushe est cité parmi les nâgarfijds au premier parva du Mahäbhärata, dans 
le Vayupurina (voir Wilson, Vishnupnrâne, le éd. p. 149, note 16), dans le Ha- 
rivamga vs. 227 sqq. Le commentaire d’Ujjvaladatta sur l'Unädisûtra cite un dic- 
tionnaire (Vikramddityakoga), qui le nomme même en premier lieu parmi les näge- 

8 N 
rijde: age: BUTT a derge: (Un. 4, 75 comm). 

2) Voir Mhbhta, 2.8, 8. 

3) IL, 647 de la traduction allemande, que je cite, faute d'avoir accès à l'original. 

4) Kern „Geschiedenis van het Buidhisme in Indie” 2, 299 fait mention d'une 
légende, dans laquelle figure Kâla (le temps), le grand roi des nâgs, dont la vie 
s'étend sur un éon, et qui a va les quatre baddhas. 

5) Autre part le même Kâla est nommé aussi dans la tradition buddhiste „le roi 
de l'enfer.” Voir Korn, ibidem, 1, 04, 
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ce jour. Si nous prenons en considération et comparons entre 
eux ces différents faits, je crois que nous pouvons expliquer 
de la maniére la plus simple le serpent qui attaque Bhima. 
Ce naga qui dévore tout être qui l'approche, et qui ne veut rien 
lacher, qui, en outre, exerce cette puissance par le don du Créa- 
teur, est la personnification de ce terme fatal et inévitable pour 
tout ce qui existe, vers lequel tous se dirigent et que chacun 
atteindra à son tour, c'est à dire la fin de sa carrière !). 
Bref, dans le serpent Nahusha je reconnais la porte de la 
mort et des ténèbres éternelles, de même que le roi Nahusha 
s'est, révélé comme le souverain qui règne au ciel pendant le 
temps des ténèbres nocturnes. On comprend aisément, que ces 
deux personnages peuvent être considérés comme étant le même , 
celui qui la nuit trône au ciel en souverain et qui donne le som- 
meil aux hommes, et celui qui au temps donné les enveloppera 
de la nuit éternelle. En d’autres termes: L'ombre qui a envahi 
le ciel à l’époque où la lumière du jour et le ciel bleu sont par- 
tis, est chassée le matin et réléguée à la frontière du monde 
visible qu'elle enveloppe de tout son corps sous une forme 
circulaire. C'est ce qui en langue mythologique est exprimé 
par la transformation du roi Nahusha en serpent, dont la 
forme concrète ne peut être guère autre chose, que le cercle 
de l'horizon, frontière entre les cieux et les terres, entre la 
région de la lumière et celle de l'obscurité, entre les di superi 
et les di inferi, entre la vie et la mort. C'est de cette fron- 


1) Le justesse de cette explication se présente d’encore plus, si l'on compare à 
ette aventure de Bhima et de Yudhishthira avec le serpent une rencontre semblable 
que tous les frères ont avec un yaza, qui après avoir ôté la vie à tous les autres se 
fait bientôt connaître à Yudhshthira comme Dharma, son père; or Dharma, comme 
on mit, n'est autre que Yama, Cette rencontre est racontée dans le Mahäbhürata 
I, sarga 312—815. 

Le shashthah kdlah, c'est clair, doit donc coincider avec le temps où les mortels 
vont quitte co monde, 11 m'est pourtant impossible à présent de donner une ex- 
Plication satisfaisante, comment il est fait, que ce terme fatal de la mort ait reçu 
ke nom de sixième temps.” 
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tière que viennent les diverses manifestations des pouvoirs 
ténébreux et infernaux, soit qu’elles se présentent comme 
des nuages qui obscurcissent ou assombrissent la lumière du 
jour’), soit comme la Nuit qui chaque soir fait son entrée 
du ciel; c'est cette frontière que les luminaires de la voûte 
céleste atteignent tous, hormis ces quelque étoiles qui, comme 
les saptarshi, en sont exemptes, prototype et modèle de l'as: 
céte sur terre qui aspire à la délivrance. C’est une concep- 
tion pareille qui aime à se représenter la terre comme en- 
tourée, ou l'univers comme supporté par un grand serpent, 
conception qu’on trouve dans l'Inde et dans la mythologie 
Scandinave. Elle n’a rien qui puisse surprendre. On n’a eu 
qu'à généraliser ce qu’on voyait de ses yeux, le ciel luisant et 
la terre éclairée, ceints tous les deux par le sombre horizon 
en forme circulaire. Le même raisonnement s'applique aux 
autres images, sous lesquelles la phantaisie mythologique 
se plait à se figurer cette ligne obscure et mystérieuse, 
qui nous entoure de tous côtés. Si les Grecs et d’autres 
peuples s'imaginaient notre terre comme un disc flottant sur 
les eaux de l'Océan, ils ont tiré cette figure de ce que nous 
pouvons embrasser de nos yeux; Okeanos qui borde notre 
terre, est aussi la vaste région où le soleil, la lune et les 
étoiles vont se coucher et d'où ils reviennent. De même 
l'udayagiri et Vastamayagiri de l'Inde sont des images évi- 
demment empruntées aux nuages près de l'horizon qui tien- 
nent enveloppés ou cachés les luminaires qui s’y trouvent. 
Dans plusieurs de ces images il est encore possible de dé- 
couvrir sous les formes constantes de la mythologie conven- 
tionelle ces symboles à formes indécises et vagues, comme 





1) Vishnu dormant est représenté d'ordinaire comme étant couché sur la surface 
da corps du n&xa Cesha, qui le couvre de ses têtes comme d'un dais. De même 
Buddha fat protégé contre le pluie par Macalinda, roi des ntgte, qui l'entourit 
sept fois de ses anneaux 
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elles étaient au commencement!). Le mot ndga lui-même 
semble avoir retenu quelque chose de la nature singulière et 
mysterieuse des étres, qu’il a désignés; en Sanskrit il est un 
nom et de l'éléphant et du serpent, et dans les langues ger- 
maniques il est curieux de voir, quelles différentes bêtes ne 
sont pas nommées par snáka ou snéka, son équivalent for- 
mal *). Cependant ce ne sont pas les snika ou snéka, qui 
dans les croyances populaires occupent la place des ndgas 
Indiens; ce sont plutôt, comme l’a démontré M. Kern, ces 
étres tantôt malins et cruels, tantôt bienfaisants, qui habi- 
tent sous les eaux et sont connus sous le nom de nikkers 
(hol), nixen (allem.). Voir Grimm D. Myth. p. 456—465. 
Le r de ce mot nikker ags. nicor, plur. niceras (Beovulf 422; 
515; 846) est issu d’un s, conservé dans le vieux haut- 
allemand nichus, gén. nichuses, dont le moderne nix, fém. 
nize est une contraction #). 





1) Dans le Théogonie d'Hésiode la vraie nature d'Okeanos, par exemple, est 
core comprise; l'image des vers 790—1792 fait plutôt penser à un serpent qu'à un 
‘én. Atlas, autre personnification de la frontière de l'horizon (ep. Odyssée 1, 52) 
qui dans Ja mythologie conventionelle porte la figure d'un géant ou d'une montagne, 
ofre cependant des traits, qui appartiennent à l'Océan, voir Preller, Griechische 
Artkologie 1°, p. 460 sag. 

2) Les différentes formes de ce mot signifient le serpent, ou la couleuvre, mais 
msi le scorpion, la tortoise, une sorte de consins, le limagon. Je vois, qu’ Adalb. 
Kahn en a traité l'étymologie dans In Zeitschr. IX, 238. 

3) Nous serait-il permis de rapprocher ce mot nichus, ags. nicor de naÂusha? Je 
wis bien, qu'il y a des obstacles à ce rapprochement, car le # saxon, cÂ haut- 
allemand, réfiètent une média non-aspirde, tandis que nahnshe, dont il existe un 
équivalent maghusha (par exemple Ragh. 13,36 warm rat: miet at 
at Tg) contient la media avec aspiration. Mais d'autre part il ÿ a une si 
grande conformité, 1. dans la nature, les attributs et les qualités de ces êtres, dont 
Nah'sha est un des représentants, et des nikkers germaniques, 2. dans les deux ra- 
ines, où I's est pareillement radical, qu'on est vraiment tenté de croire à leur 
Pareaté, La chose se simpliferait beaucoup, s'il y avait quelque raison pour voir 
dus ndya et mahus deux rejetons d'origine commune, en supposant que leur racine 
tit été une de celles & forme double, tantôt sans aspiration, tantôt avec. Toute- 
fois il n'est guère plus hasardé de rapprocher les mots miser et nahus que les mots 
Kérravpog et gandharoa, dont cependent la plupart des savants a adopté laf 
quoiqu'ils offrent non seulement des difficultés formales, mais aussi dans les fonctions 
des ies comyarés, 














112 


La vraie demeure de Nahusha est donc dans l'horizon. Il 
la quitte à l’époque où la lumière s'est éloignée. C'est alors 
qu’il prend possession du ciel pour y règner en maître, jusqu'à 
ce que les avant-coureurs de la lumière, l'étoile du matin et 
l'aurore le chassent et le refoulent au lieu dont il est sorti. 
Mais sa punition n’est pas éternelle et ne peut pas l'être. Il 
faut absolument qu’il regagne le ciel et recouvre sa forme 
divine, car après la fuite d’Indra, causée par le meurtre de 
Vrtra, c'est lui qui doit être installé comme roi du ciel. Si 
la guerre d’Indra et de Vytra est un combat dans la nature, 
se renouvelant sans cesse, la fuite d’Indra et l'élévation de 
Nahusha, qui ont lieu comme conséquence de cette guerre, sont 
nécessairement aussi des événements, appartenant à l’ordre phy- 
sique, et qui reviennent à des époques régulières. 


IV. 


L’explication que j'ai donnée du mythe de Nahusha, se 
base exclusivement sur ce que nous apprennent les récits 
épiques et purâniques. Mais il ne faut pas négliger pour cela 
l'information que nous pourrions tirer de la littérature védi- 
que. Sans doute, les épopées et les purânas sont la source 
principale et la plus importante pour connaître les légendes 
de l'Inde antique, car ce sont ces écrits, qui prétendent être 
des encyclopédies de mythologie. La littérature védique n'a 
pas cette prétention et ne saurait l'avoir. Des deux éléments 
différents qui la composent, dans l’un nous ne trouvons que 
des recueils de prières et de formules sacerdotales, qui fort 
souvent font allusion à des mythes, mais qui ne cesseraient 
de suffire aux besoins qui les ont créées, quand même elles 
ne contiendraient aucun souvenir de la sorte; d’ailleurs n’ou- 
blions pas, que ces recueils ou sanhitas sont loins d’être 
complets. Le deuxième élément est formé des brabmanas et 
upanishads, avec leurs commentaires etc., traités de liturgie 
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et de théosophie qui en partie et jusqu’à un certain point 
sont justement le contraire de la littérature purânique; s’ils 
rapportent quelque antique légende, ils ne le font que quand 
ils en ont besoin pour expliquer une cérémonie, appuyer une 
étymologie, dévoiler un mystère. Ce serait donc manquer de 
jugement que de se dire: telle légende hindoue est postérieure à 
l'époque védique, parce que les védas n’en parlent pas’). Si 
la personne de Nahusha ou le mot nahusha étaient absents 
dans le Véda, cette seule absence ne ‘prouverait rien contre 
l'évidence interne de la haute antiquité du mythe, quoique 
nous ne le connaissions que par des récits conservés dans la 
littérature mythologique composée à des dates postérieures à 
celle, qui a vu naître les brâhmanas, et à plus forte raison 
à l'époque où les rshis ont créés leurs mantras. Voilà ce que 
je voulais poser comme point de départ avant d'examiner le 
témoignage du Véda au sujet de notre héros. 

Ce témoignage, heureusement, ne nous fait pas défaut, 
Bien que les brahmanas et les upanishads, pour autant que je 
sache, ne nomment pas Nahusha ®), la Riksanhita nous a con- 
servé de précieux renseignements. Il y a plusieurs passages dans 
recueil de prières, qui contiennent les mots nahus, nahusha, 
nähusha, nahushya. Voici donc la question qui se posait à 
moi: ces passages védiques appuient-ils les résultats, obtenus 
par la dissection des récits épiques, ou sont-ils en désaccord 





1) Pense-t-on vraiment savoir, que les poètes et les anciens sages de l'Inde et de 
la Grèce n'aient connu rien de plus que ce qu'ils ont exprimé dans leurs œuvres, on 
platöt dans celles de leurs œuvres qui sont parvenues jusqu'à nous? Que les lé- 
Bender, dont la mémoire n'est pas contenue dans les Védas ou dans les poèmes ho- 
mériques, chef-d'œuvre d'art accompli et qui choisit ses sujets et ses personnages, 
Waient pas existé à l'époque, où cette poésie se faisait? Cette méthode de ne juger 
l'antiquité des croyances que d'après l'âge des sources, qui les mentionnent, est très 
commode, sans doute, mais, n'en dépinise à ceux qui la défendent, elle ne montre 
pes beaucoup de bon sens. . 

2) Le dictionnaire de Pétersbourg m’apprend, que le Maitrâyant Upanishad nomme 
Naghusba. Comme je n'ai pas d'accès au second volume des Indische Studien, où on 
Prat lire cet endroit à la p. 895, je n'en peux rien dire de plas. 
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avec? J’ai donc recueilli et regardé de prés ces vingt endroits, 
où se trouve l’une ou l’autre des formes susdites. Le résultat est 
que la plupart sont d’une interprétation fort douteuse et in- 
certaine. Il y a maint vers dans les hymnes védiques où 
presque chaque mot offre des difficultés et des incertitudes à 
l'intelligence, et malheureusement ceux qui nous regardent à 
présent, doivent être classés, presque tous, sous cette rubri- 
que. Aussi il n'y a pas de raison de s'étonner qu’il y en 
a eu presque autant d’interprétations que d’interprétes, de- 
puis Sayana jusqu'à M. Lupwie, aussi, que ces significations, 
en étant possibles en tel endroit, se heurtent au sens de tel 
autre passage. C'est pour cela que je rejette et nahus ou 
nahusha = „homme” ou , voisin” ou „peuple voisin”, comme 
le veut M. Roru dans le Wörterbuch et d’après lui M. Grass- 
MANN, et l’équivalent „descendance, famille”, comme l’a déclaré 
le Wörterbuch in kürzerer Fassung, et l'interprétation de 
M. Lupwie, qui y voit partout le nom propre d’un peuple 
„Nahus”; quant à Sayana, il produit différentes explications 
selon la nature des passages, qu’il lui faut commenter, quel- 
quefois il nous régale de deux à la fois, entre lesquelles nous 
pouvons choisir. La seule glose qui puisse être adoptée de coup 
sûr, est celle qui se trouve dans les listes des Nirghantu (2, 3), le 
pluriel nahushah ou nahushäh y est un des vingt-cinq syno- 
nymes de manushya. En effet, nous avons vu ci-dessus (p. 86) 
que le roi Nahusha est un mänava ou mänusha. 
Heureusement, il y a quelques passages qui nous per- 
mettent d’y voir un peu plus clair. 1. Dans le huitidme sükta 
du huitième mandala les Açvins sont invoqués à venir au- 
près du sacrificateur, soit de l'atmosphère, soit du ciel, soit 
du nahus (vs. 8 à yatam nahushas pari antarixat suvrktibhih 
pibatho agvina madhu...... vs. 4 & no yatam divas pari 
Antarixâd adhapriya); à quoi peut-on penser ici plutôt qu’à 
quelque région, qui soit indiquée par nahus, comme l’atmos- 
phère l'est par antarixa et la région de la lumière par dyu? 
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De l'analyse du mythe donné ci-dessus, il nous est permis 
de supposer que nahus est ou l'horizon ou la région de 
l'obscurité. — 2. Quand Indra dans le quarante-neuvième sûkta 
du livre dixième dit aham saptahâ nahusho nahushtarah „je 
suis sept fois plus nahus que nahus lui même”, il est évi- 
dent que l’auteur de ce pada a su ce que c'était que nahus, 
et d'après tout ce qui précède nous avons le droit d’énoncer 
l'hypothèse que nahus y signifie ,ténèbres, obscurité.” Alors 
ces paroles d’Indra signifient: moi, le ciel couvert de sombres 
nuages, je suis sept fois plus nahus que l'obscurité. — 3. Rev. 
6, 26, 7 Indra lui-même semble porter Y'épithète de nahus 1), 
« qui n’est guère invraisembable, quand on songe à la né- 
cessité que ce mot de nahus doit avoir été d’abord adjectif *) 
avant de devenir nom propre; or le passage précédent nous 
apprend, que cet épithète peut s'appliquer à Indra aussi 
bien qu'à celui qui pendant une époque fixe tient la place 
Indra. — 4. Rgv. 10, 92, 12 invoque deux couples de 
divinités Säryämäsé et Caminahushi. Aussi sûrs que nous 
sommes que le couple premier est composé du soleil et 
de la lune, aussi est-il douteux, quelles divinités sont de- 
signées par les deux neutres çam et nahus. Ici se pose 
de nouveau l'hypothèse: serait-il permis de voir dans nahus 
le domaine de l'obscurité et des nuages, dans gam celui 





1) Dans le MabAbbirata il n'y a pas toujours antagonisme entre l'Indre et le 
Nahusha de la légende. Nahasha a aussi son rôle comme personnage secondaire, soit 
Perni les ngs, soit à la suite du roi du ciel, comme Mhbh. 4, 56, 9; le Hari- 
rangs (11544 099.) le nomme parmi les Marutvantas ou Marutas. 
+3) On rapporte le mot germanique snaka, encka à un verbe, dont la forme 
tglearonne de l'infn. est snican, angl. moy. eniken, qui signife sramper”. Or 
srampear” est un nom vague, qui s’appliguerait fort bien à toute sorte de phéno- 
maes autant atmosphériques que célestes, qui parcourent le ciel dans un temps assez 

pour se représenter leurs mouvements comme des rampemente, et au ciel lui- 
méme, en tant qu'il se ment aussi. Car, comme dit Lucrèce (4, 1186): 
per caelam volvi ... . lux et luna videtar 
luna, dies et nox et noctis signa serena, 
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de la lumière et du jour; l’antithèse rhétorique de saryd- 
mâsâ à gami-nahushi appuie cette solution '). 

Voilà le peu de certitude, ou pour mieux dire, de vraisem- 
blable, que j'ai pu tirer des vingt endroits qui contiennent 





1) Les formes qui s trouvent dans la Riksauhith, dérivent de quatre thémes: 
1. nahus, 8. nakuha, 8. ndhusha, 4. nahushya [les chiffres des endroits discutés 
dans le texte sont en italiques]. 

1. Le thème satus est À reconnaître dans ces passages: 1, 193, 8 et 11 (endroit 
trée-difficile à comprendre); 6, 26, 7 (où indra et nakus paraiment se rapporter au 
même individu); 8, 8, 2 (sahus nom d'ane région); 10, 49, 8:10, 80, 6 manusto 
nahusko vi järäk (so. vigah], ici nadus est la souche, d'où sont sortis des individus, 
mais faut-il accepter mamushah comme l'attribut de makusha}, ou comme un subst. 
coordonné, ou comme un cas régime (gén. ou abl.) qui détermine nahushak?; — 
10, 92, 12. 

2. Le thèmo xakusha: 1, 81, 11 Ind ayne prathamam dyum dyace deed akraven 
mahushasya vig patin akrpoan manushasya glsantm pitur yat putro mamakasya 
j@yate; par co vers mystique nous apprenons da moins que le poète connaissait un 
individa nommé mahwhs, soit de son nom propre soit appellatif et qu’Agni, en 
sa qualité d'én fat installé par les dieux chef de famille dans la maison de ce 
nakuha; — 5,18, 6 yes te agne namasd yajhan (la rlam sa péti arushashya 
vrahnah | tasya sayah prthur 4 sddhur eu prasarerdeasya nahushatya cethah. Tei nous 
pouvons voir un pen plus clair. Ce vers, comme le sfkta, dont il fait part, loue celui 
qui véère Agoi et los rites, qui lo regerdent; et lai promet comme récompense 
qu'une demeure Ini écherra large et pure, qui eat le pesks on -reste” du prasar 
erna nahuska. Tl n'est guère invraisemblable que ces derniers signißent les ténèbres 
on nusges toujours en mouvement, représentés sous l'image d'un serpent rampant; 
le gesho nakushasya serait l'espace libre des ténèbres, en d'autres termes: le ciel pur. 
IL me semble que cette explication est plas probable, que celles de MM. Grassmann 
et Ludwig. 

1 on 3: passages où le thème peut-être aussi bien naäur, que xahusha: 1, 138, 
10; 7, 6, 5 sa nirmdäyd mahusho yahoo agnih, cto; 8, 46,37; 10,00, 7. — I 
faut observer que le sükta 7, 6 est addrosé à Agni, qui y est loué, parce qu'il a 
apporté Ia lumière de l'Occident vers l'Orient [c'est à dire dans la nait]; si naÂs- 
shah est nominatif, ce mot serait épithète d'Agni, comme nahwe d’Indra; cp. 6, 38, 7. — 
De 10, 99, 7 M. Muir a donné une traduction dans O. 8. T., il accepte nahushab 
comme gén. de nahm. 

8. ndhusha. 10, 68, 1 comme nom patronymique de Yayäti; 7, 95, 3 Sarasvati 
donne du lait et du ghee à on nommé Nähusba; — 1, 100, 16; 5, 78, 8; 6, 29, 
10; 6, 46, 7; 8, 6, 24 il est adjectif: nfhmoktrhn view; ndhushd yugd; ndhushéni 
ortrd; ndhusMshu krahtishu; ndhushtehn view. Dans 6, 33, 10 Indra fait fair les 
ertr& nähwshöni; voilà un fait qui s'accorde fort bien avec nahm on nakusha = 
nuages, ténèbres, ombre; 8, 6, 24 ayıyam pradidayad ndhusMshu view; une autre 
apparition lumineuse an milieu des „gens de nahus” est racontée 1, 100, 16. 

4. nahushya adjectif 9, 88, 3 vignd nahushyd jét4; 9, 91, 2 Indu = Soma coule 
par la pression, faite nahusAyebkih. 

Le temps et l'espace me manquent pour traiter ces passages à fond. 
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le mot nahus ou un de ses dérivés. D'autres seront plus 
heureux, j'espère. En attendant, avouons qu'ici comme 
dans beaucoup d’autres cas, les mantras védiques ont plus 
besoin des lumières de la littérature post-védique, qu'ils n'en 
donnent à celle-ci. Ceci du moins est certain, qu’au temps 
où les mantras védiques se composèrent, les termes nahus et 
nahusha avaient un sens appellatif. Ce n'est que plus tard, quand 
ce mot eut cessé d'être employé comme tel, qu’il n’a sub- 
sisté que comme nom propre d'origine inconnue. Le phéno- 
mène physique s'est caché sous l'image, et du nahus védique 
se sont développés et le roi Nahusha et le serpont du même 
nom de l'épopée, dont les exploits nous ont été conservés, 
tandis que leur vraie nature ne se montre plus sur la sur- 
face. Cependant même dans les récits du Mahabharata l’ori- 
gine physique du mythe n’est pas entièrement effacée. Dieu, 
le roi seul et universel du monde, qui est dans toutes les 
créatures, dont tous les éléments, tous les phénomènes ne sont 
que les différentes formes, qui crée, fait exister, éteint, Vishnu 
Narayana qui réunit en soi tout ce qui existe, porte aussi 
le surnom de Nahusha '). 





1) A deux fois il porte oet épithdte dans le Mhbhta: 18, 48, 18 et 18, 149, 47; 
Tan et Vaatre se trouvent dans une de oes listes d’6pithätes, par lesquels on pense 
rater la grandeur de la divinité suprème. 
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APPENDICE 
Mhbh. 12, 842, 41-58 (éd. Bombay). 
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m AREA TUTE F erregte Za uret 
afar aT EDS GOT ae geef sa 
Aer TAT RATT ALT TTL AT AT À LA 


aaa at qui at At eur Pat ange 
A IT Sa af fj LL LR 6 
aeg, zenne sana a acer 
man ae LL AR nf ree en 
mum ar PE Tee en an 
afge TT AS seat aaa 
ET af ort Parus a te 
makende er mf free. 
EG vake ol 
Pratt TET AAT TN TUT ATT 
{Frc me A ea 


fame: LE LL: LL € LOG N 
aa ir a mei 
gemengd mum aat 
er aerden a Geren art ea 
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Te ESA a en za ar 
are ren a az maa 
efen 


ma maten RR a PATE: 
afer ı dagte: ariel Barrette 


u 

in cat gat mat At cr Frat aa 
net IT Fafi TE fj afstan (6 8 
weg Saufen sera 2 afne 
maa ast amg Tet a mere za 
mum a m aT Ten sn 
magen TAA aaf zeef Tan 
are af errans nt rte 
meinen ze mA Fra 
TAAL ap: 

Prana TET AAT AST TH er 
gt an RE PATA TRE 


fas: TANTE 
aa AQU AGEN HER HET 
FR BRUNET aal ST AU: 
A agente aa gra aft ef aa 


FRR 
FRIST aten THT erk AEA TREAT: ET 
AAT tt 
am: a ng Pr rater 
Facet a ue a gend 
Sear SPT GAC ARE 


UIST HET ae aib: 


1) Le traduction de cette partie voir ci-dessus à la page 95. 


POMPEI, E LE NOVELLE INDIANE 


DA 


G. LIGNANA. 


Doses Google 


POMPEI, E LE NOVELLE INDIANE. 


Dopo le osservazioni di A. Weber sulla relazione delle fa- 
vole greche ed Indiane, e la maravigliosa opera di Benfey 
sl Pafic’atantra il problema intorno all’ origine dell’ apologo, 
e della sua diffusione à diventato uno dei più importanti nella 
storia letteraria. Si incommincid a derivare la maggior parte 
delle favole dei classici dall’ India; a questa derivazione fu- 
rono opposte difficoltà e dubbii dal Weber, e quasi parve, 
che non gid le favole greche dall’ India, ma le Indiane dalla 
Grecia fossero derivate. La questione si ò allargata, e non 
solo le favole dei classici, ma ancora quelle contenute nelle 
varie letterature orientali ed occidentali furono comparate 
colle favole della letteratura Brahmanica, e Buddhistica dell’ 
India, e dopo un sottile e mirabile lavoro di comparazione 
apparve evidente, che la maggior parte delle favole supponeva 
una sola e stessa origine Indiana, e per la trasformazione 
della coscienza religiosa dell’ India avvenuta nel quinto secolo 
Prima dell’ era volgare per mezzo di Gautama un carattere 
specialmente buddhistico. 

La soluzione di questo problema 6 senza dubbio uno dei 
risultati più importanti dello studio comparato delle lingue e 
letterature Indo-europee. Ma questa soluzione, sebbene pel suo 
Principio, pel suo metodo, e la copia dei fatti esaminati e 
comparati riposi sopra una solida base non si pud dire an- 
cora compiuta tanto per la possibilità di nuove dimostra- 
zioni, ed applicazioni, quanto per nuovi punti di affinità e con- 
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nessione che possono diventare più manifesti e sicuri colla pub- 
blicazione dei testi Pälici di questo genere di letteratura. Non 
vi ha dubbio pure, che la esplorazione così felicemente ini- 
ziata dei monumenti figurati, ed epigrafici dell’ India non 
mancherà di essere feconda anche per questo importante e 
singolare problema di storia letteraria. 

Ed 8 appunto sopra alcuni monumenti figurati, i quali po- 
trebbero avere connessione con questo problema ed offrirci 
nuovi mezzi di confronto e di riconferma, che io mi per- 
metto di chiamare per un momento la attenzione dei miei 
dotti colleghi; la loro dottrina potrà dissipare o confermare 
una ipotesi, che mi si ò presentata ovvia, e quasi inevita- 
bile, appena mi fu dato di avere per mezzo della direzione 
archeologica del Ministero di istruzione pubblica una copia, 
se non di tutti, dei più importanti monumenti sopradetti. 

Essi furono trovati nell’ anno scorso nella ottava regione 
di Pompei. In Olanda la antichità si studia nelle terre alla- 
gate dalle acque, in Italia in quelle sepolte dalle combustioni 
dei Vulcani. Fumano ancora in questo momento le ruine di 
Casamicciola, ed inspirano un sentimento di pietà in tutta 
YEuropa. Gli Olandesi e gli Italiani debbono ricomporre, e riven- 
dicare tutti i giorni una parte del loro territorio, gli uni dall’ 
acqua e gli altri dal fuoco, e nelle ruine di queste forze distrug- 
gitrici raccolgono entrambi i popoli le traccie della loro storia. 

In una casa adunque di Pompei furono trovate nell’ anno 
scorso le seguenti pitture delle quali per non entrare nei 
minuti particolari della descrizione, presento all’ assemblea 
alcune copie. Sono scene di un realismo più che Olandese; 
lo Steen, il Potter, e il Brouver non hanno forse mai per- 
messo al loro umorismo pittorico di sconfinare a questo 
punto, e meriterebbero di essere sequestrate e bruciate, come 
cid accadeva per certe pitture in Olanda, se gid non fossero 
state sequestrate per più di otto secoli dalle lave e dalle ce- 
neri del Vesuvio, e non avessero gid avuta la loro prova del 
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fuoco. Sono paesaggi delle rive del Nilo, con case e tempietti 
Egizii, barche con prore animalesche, tende che nascondono 
misteri certamente non pudichi, cocodrilli e ippopotami, che 
ingoiano e vomitano pigmei, quindi una scena giudiziaria 
con soldati, spettatori, giudici, carnefici e una madre disu- 
mana, poi tigri, lioni, capriuoli, la famiglia scellerata ed 
innocente della decorazione, e dell’ apologo antico. 

Converrà prima di tutto fissare lo sguardo sopra una rap- 
presentazione che più direttamente si collega col nostro pro- 
blema. Sopra un suggesto davanti a una specie di tabernacolo 
munito di tenda seggono tre giudici, e dietro loro una fila 
di soldati; in cospetto ai giudici sta inginocchiata una donna 
in atto supplichevole, ed un poco indietro una tavola a tre 
piedi, e su di essa un bambino nudo, ed a lato un’ uomo con 
un coltello in mano in atto di voler uccidere il bambino; un 
pd più lontana un’ altra donna in atteggiamento indifferente; 
e in fondo uomini, e donne, e primi fra questi, due uomini 
che coi loro diversi atteggiamenti dimostrano un sentimento 
certamente diverso per la sentenza che sta per essere pro- 
nunciata. Si direbbe che l’uno desideri, e l’altro tema. 

Appena scoperto questo dipinto la opinione generale e anche 
di persone di scarsa coltura fu, che vi si dovesse ravvisare 
rappresentato il cosi-detto giudizio di Salomone. Certamente 
il soggetto era degno di ben’altra rappresentazione, e basterà 
ricordare l’affresco di Raffaello nella stanza della Segna- 
tura, tipo di ardimento e composizione artistica per essere 
subito persuasi, che la intenzione del pittore Pompeiano non 
pud essere stata che quella della caricatura. L’arte classica, 
quando avesse voluto trattare seriamente l’argomento e im- 
primervi il suggello della sua bellezza ideale non mancava 
certo di precedenti ed analogie da imitare per una siffatta 
rappresentazione, se non negli stessi dipinti, certo nei vasi 
e nella plastica. L’uomo che nell’ affresco di Raffaello sta per 
ispartire il fanciullo vivo in due à un nudo che ricorda l’arte 
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classica cioè il gladiatore del Museo di Napoli. A Pompei la 
caricatura, e la parodia & frequente, e il giudizio di Salomone 
à trattato allo stesso modo, che in un’altro dipinto la fuga 
da Troia di Enea il quale porta con se: 

nAscanium, Anchisemque patrem, Teucrosque Penates.” 

Questa interpretazione popolare del dipinto Pompeiano che 
a me pure era sembrata ovvia, e come ho detto, quasi inevi- 
tabile, sebbene accolta da taluno fu dai più contradetta. Vi 
si volle invece vedere una rappresentazione della leggenda di 
Telefo, ed Oreste, o una delle solite scene del tribunale in- 
fernale. I tre giudici che stanno seduti sul suggesto dovrebbero 
essere Minosse, Eaco, e Radamante. 

Non val la pena di confutare queste combinazioni; nel di- 
pinto Pompeiano non è rappresentata una qualsivoglia gene- 
Tica scena della uccisione di un fanciullo, ma vi sono espresse 
tutte quelle particolari circostanze, che caratterizzano la leg- 
genda del giudizio di Salomone. E di fatti tale 8 pure la 
opinione di Giambattista De Rossi. La difficoltà di questa 
interpretazione piuttosto che dai particolari della rappresen- 
tozione, i quali sono evidenti deriva dal giudizio che uno si 
fa delle possibili relazioni dei Cristiani e dei Giudei colla so- 
cietà Pompeiana, prima della eruzione dell’ anno 79. Le is- 
crizioni della vasta caupona nella regione settima di Pompei 
gia credute cristiane possono essere invece peggio che pro- 
fane. I Giudei che aveano pianto noctibus confinuis sul rogo 
di Cesare a Roma e che gid si trovavano molto prima della 
distruzione di Gerusalemme in buon numero in Italia p.e. in 
Pozzuoli potevano pure essere a Pompei. Ma qual’ era la 
loro condizione? Quale poteva essere la cognizione delle leg- 
gende giudaiche presso i Pompeiani? Prima che Flavio Giu- 
seppe ne divulgasse la notizia presso i Romani poco o nulla 
se ne sapeva, ed è abbastanza improbabile che a Pompei 
prima del 79 si fosse divulgata la leggenda del giudizio di 
Salomone in guisa da diventare soggetto di rappresentazione 
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figurata, anzi di parodia, la quale presuppone una comuni- 
cazione sociale abbastanza viva e frequente fra Pompeiani e 
Giudei, e quindi la prevalenza di una opinione avversa al 
soggetto, che viene appunto messo in parodia. 

Questa fu considerata da taluno come la maggiore diffi- 
coltà, che si oppone alla interpretazione popolare del dipinto 
Pompeiano; e per uscirne, riflettendo — che il dipinto ò una 
caricatura, e quindi non pud essere opera di un Cristiano, 
m di un Giudeo, e che gli Alessandrini, i quali conoscevano 
molto tempo la Bibbia dalla traduzione Greca, erano nu- 
merosi in Pompei, si & conchiuso che la leggenda del giudizio 
di Salomone sia stata appunto divulgata in Pompei per mezzo 
dell’ Ellenismo alessandrino, 

Questa conclusione non & improbabile, ma non è neces- 
saria; e senza voler negare l’intervento della comunicazione 
alessandrina, questa comunicazione potrebbe pure essere stata 
indipendente da ogni connessione diretta o indiretta colla Bib- 
bia La leggenda del giudizio di Salomone pud essere pene- 
trata in Pompei per mezzo dell’ Ellenismo alessandrino, ma 
questa leggenda non é solamente raccontata dalla Bibbia nel 
libro dei Re, bensi pure in varie versioni nell’ India. 

E raccontata pure nel Kangur traduzione Tibetana del Tri- 
pitaka, e il racconto pare a M. Müller, se non più antico, 
certo più umano di quello che & contenuto nel libro dei Re; 
6 raccontata pure in pâlico nei Gataka, e cosi questo giudizio 
del Re sapiente, che distingue la vera dalla falsa madre rac- 
contata la prima volta nell’ India si à propagata e diffusa per 
mezzo del buddhismo presso molti popoli e fu comunicata, non 
sappiamo a quale epoca, agli Ebrei e con derisione e dispregio 
è stata rappretentata e dipinta in una casa Pompeiana. 

Certamente il dire, che questa leggenda fu comunicata dell’ 
India agli Ebrei pud parere una affermazione temeraria. I 
documenti sui quali riposa la composizione del libro dei Re 
sono creduti da molti anteriori all esiglio, e in questo caso 
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risalirebbero, ad un epoca in cui non esisteva ancora il Bud- 
dhismo nell’ India. Egli ò vero che la leggenda del giudizio 
del Re sapiente potrebbe anche essere anteriore al Buddhismo, 
cioè essere una di quelle leggende che raccontate prima nella 
società Brahmanica fossero state poi accolte dal Buddhismo. 
Finora però non è stata trovata che io mi sappia in alcun libro 
brahmanico. Egli & pure vero, che fin dalle prime pagine 
della Bibbia si è voluta argomentare una conoscenza dell’ 
India occidentale, ma le relative comparazioni etimologiche 
potrebbero essere anche tutt’ altro che certe. Generalmente 
quando si fa menzione di una possibile comunicazione dell’ India 
cogli Ebrei in tempi anteriori all’ esiglio si citano i versetti 11; 
e 22 del cap. X del primo libro dei Re, dove si narra delle 
navigazioni dei Re Salomone ed Hiram nel paese di Ofir. 
L'opinione che nell’ Ofir della Bibbia si debba cercare I’ Abhira 
dell’ India occidentale & stata combattuta e contraddetta molte 
volte. Lo Sprenger mentre rivendica ai dialetti meridionali 
dell’ Arabia il vocabolo Ofir (ofar, ohfar, oro rosso) cerca pure 
la determinazione geografica del sito nell’ Arabia, ed esclude 
l’India; e gli stessi due versetti dai quali combinati assieme 
si argomentavano le antiche navigazioni dei Fenicii e degli 
Ebrei nell’ India, furono isolati, ed applicati alla indicazione 
di due diversi siti geografici, ciod il verso undecimo ad Ofir, 
che si cerca e si pone nell’ Arabia, e il verso 22 a Tartesso 
nella Spagna. Giova tuttavia notare, che anche ponendo Ofir 
altrove, che nell’ India, ed ammettendo pure che il versetto 
22 si riferisca solamente a Tartesso, le parole che indicano 
gli oggetti del commercio menzionato dal libro dei Re non 
cessano di essere sanscrite, e presuppongono quindi incontra- 
stabilmente una comunicazione diretta o indiretta dell’ India 
cogli Ebrei. Malgrado questo la leggenda della ricchezza potrebbe 
essere come quella della sapienza di Salomone molto discuti- 
bile. Se il figlio di Batseba fosse stato cosi ricco come si 
racconta nella Bibbia, e l'argento in Gerusalemme in quan- 
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titä come le pietre non si capisce, come per pagare i suoi 
debiti al Re Hiram, egli avesse poi avuto bisogno di cedergli 
venti città della Galilea. Conviene pure non dimenticare, che 
Edom ‘si era ribellato, e che la via ad Esion-Geber non do- 
veva essere facile nel primo periodo del regno di Salomone. 
Le navigazioni ad Ofir possono essere state non di questo, 
ma di altri tempi posteriori. 

E di fatto lo studio critico del libro dei Re ha dimostrato 
come esso si componga di elementi e documenti di epoche 
diverse. Alcuni sono antichissimi, ed anteriori all’ esiglio, ma 
altri possono essere benissimo posteriori ed altri poi sono 
evidentemente leggende di epoca tarda, se non sono interpo- 
lazioni accolte poi in seguito nell’ ultima composizione. 
Questi risultati della critica Biblica, mentre dimostrano il ca- 
tattere leggendario di alcuni capitoli del libro dei Re lasciano 
aperta la possibilità di una comunicazione fra l’India e gli 
Ebrei ad un periodo di tempo, che non si pud fissare con 
precisione, ma certamente posteriore alla prima istituzione 
del Buddhismo. 

La leggenda adungae del giudizio di Salomone puö benis- 
simo essere entrata nella Bibbia per comunicazione Indiana; 
onde consegue, che se la rappresentazione figurata in Pompei 
hon potesse spiegarsi altrimenti, che per una reminiscenza 
biblica comunicata da Alessandrini, o da Cristiani, o da Ebrei, 
il soggetto sarebbe sempre in ultima analisi di origine Indiana. 

Ma l'origine biblica del dipinto Pompeiano, sebbene non 
improbalile come abbiamo detto, non è punto necessaria. La 
notizia dell’ India presto i Greci sebbene per fonti secondarie, 
risale al padre della storia, ad Erodoto; per mezzo di Ctesia 
di Cnido questa notizia si fa più copiosa e diretta, e final- 
mente dopo la conquista di Alessandro ed i regni dei suoi 
successori si opera quella trasfusione di elementi orientali nella 
vita greca, che si chiama Ellenismo, e J’arte nell’ India si 
trasforma con evidente connessione coi tipi e colle idee greche ; 

u. 9 
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Seleuco diventa l'alleato di C'andragupta e Megastene racco- 
glie a Pätaliputra quelle notizie Indiane, che conosciute poi 
da Strabone e da Arriano diventavano patrimonio comune di 
tutti gli scittori greci che ragionarono dell’ India. Alla meta 
del terzo secolo prima dell’era volgare il nipote di C'andragupta 
fa pel Buddhismo cid che Costantino ha poi fatto pel Cristia- 
nesimo, ordina concilii, edifica a centinaja tempii, e chiostri, 
costituisce la forma per cosidire legale della chiesa buddhis- 
tica, e sotto di lui incomminciano, se dobbiamo credere agli 
editti di Girnar, le missioni buddhistiche non solo nella peni- 
sola Indiana, nei paesi dei C'hoda, dei Pändja, dei Kerala 
fino a Tämraparni, ma ancora in Siria sotto Antioco II 
(amtijoko nama jonarag'a), in Egitto sotto Tolomeo Philadelpho 
(Turamaje nama), in Cirene, e in Macedonia presso Antigono , 
Maga, ed Alessandro (Amtikini nama, Maka nama, Alikasu- 
daro nama). Pud essere che Asoka Pijadasi nei suoi editti 
abbia detto troppo, ma qualunque sia l’esagerazione, risulta 
fuori di ogni dubbio che a quest epoca la espansione del 
Buddhismo era massima, e che le leggende, e le idee bud- 
dhistiche potevano entrare a far parte dell’Ellenismo. 

A quest’ epoca, in cui secondo una notizia contenuta in 
una supposta lettera di Aristea, ripetuta poi da Flavio Giu- 
seppe, © in seguito ancora esagerata da altri scrittori si sa- 
rebbe fatta la traduzione greca dei settanta, il che non è, la 
leggenda del giudizio di Salomone pud essersi propagata ai 
Greci in Alessandria ed altrove. La molteplicità delle aggiunte, 
che furono notate dal cap. 8 al cap. 11 del primo libro dei 
Re potrebbero quasi far supporre che solamente a questa tarda 
epoca fosse pure giunta la notizia di questa leggenda agli 
Ebrei. Ma per ora non è il caso di entrare in questa supposizione. 

L’argomento degli altri dipinti nella stessa casa Pompeiana 
dell’ ottava regione potrebbe essere della medesima origine. 
La rappresentazione non è più cosi particolareggiata, e ca 
ratteristica come quella del giudizio di Salomone; non vi è 
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più unità, sono varie scene, varie parti, ma che probabil- 
mente si raggruppano allo stesso concetto, e che ricordano 
per cid che succede un ciclo di rappresentazioni dipinte nelle 
catacombe delle via Appio-Ardeatina. Nelle catacombe le rap- 
presentazioni sono serie e pudiche, a Pompei sono ridicole e 
indecenti, nelle prime siamo nel regno degli uomini, o dei 
santi, se così si vuole, nelle seconde nel paese dei Pigmei, 
popolo favoloso della Tracia, la supposta patria di Esopo e 
di Fedro. La rassomiglianza in alcune parti di questi due 
gruppi di dipinti, fatti certamente con opposta intenzione, 6 
confermata dalla identica interpretazione mitologica proposta 
dagli archeologi. Raoul-Rochette la cui interpretazione delle 
pitture nella Roma sotterranea potrebbe essere, ed à stata in 
una certa misura, ed in un certo senso restituita in questi 
giorni spiega le rappresentazioni del Profeta Jona col mito di 
Eracle; la stessa spiegazione fu proposta per gli analoghi di, 
pinti Pompeiani. Ma questa interpretazione degli archeologi 
non coglie certo nel segno; questi dipinti delle catacombe, e 
di Pompei non vanno posti in connessione col mito di Eracle. 
Il ciclo delle predette rappresentazioni nelle catacombe si ri- 
ferisce alla storia di Jona, e quelle di Pompei non si riferi- 
scono certamente al profeta Jona, ma a una leggenda analoga, 
che proviene dalla medesima origine. 

Nelle catacombe si rappresenta il profeta Jona ingoiato e 
vomitato dalla balena, e nel dipinto pompeiano il pigmeo 
ingojato dal cocodrillo, e vomitato dall’ ippo-potamo. L’uomo, 
che sta sulla barca ed assiste allo strano spettacolo si pre- 
senta collo stesso atteggiamento, e fa lo stesso gesto. Quando 
si eccettui la intenzione che & opposta, alcune parti dei due 
dipinti paiono copiate le une dalle altre. Ora che cos’ à questa 
storia del profeta Jona? Io ho il più profondo rispetto pel 
valore simbolico che le fu attribuito; la tendenza universale 
che si esprime nel racconto si prestava mirabilmente a questa 
attribuzione simbolica; ma appunto la universalità della idea 
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cosi opposta a quella della teocrazia giudaica, e cosi affine 
all’ idea fondamentale dell’ etica buddhistica, la particolare 
circostanza favolosa del passaggio di una esistenza in un’ 
altra che ricorda così direttamente l’idea Indiana delle tras- 
formazioni, e i racconti buddhistici, mi ha sempre fatto pen- 
sare all’ origine Indiana della storia di Jona. La scoperta del 
dipinto Pompeiano cosi rassomigliante ai dipinti delle cata- 
combe mi ha confermato in questa opinione. Chiunque abbia 
esaminate e paragonate le diverse rappresentazoni che ab- 
biamo nelle catacombe della storia di Jona si sara facilmente 
persuaso dell’ ottima osservazione di Victor Schultze nei suoi 
studii archeologici, che cioè la più antica di queste rappre- 
sentazioni, quella che ne forma il centro, e la unita, è il Jona 
che riposa sotto l’albero. E la osservazione vale non solo per 
le pitture, ma anche pei rilievi dei sarcofagi dove la compo- 
sizione si rivolge sempre intorno a questa rappresentazione 
centrale. Nel cimiterio di Sts Lucina, che conserva la più 
antica rappresentazione di questo genere abbiamo solamente 
il Jona che riposa sotto l’albero. Il Jona adunque è come un 
Buddha, l’albero sotto cui riposa gigeion che i due padri della 
Chiesa Agostino, e Gerolamo non sapevano, e non potevano 
certamente spiegare & il auxvov, il fico, e il riposo del profeta 
è come il nirväna dell’ asceta di Kapila-vastu. 

Se queste nostre considerazioni meritano di essere accolte 
sono come un’ anello in quella catena di prove che dimos- 
trano la connessione delle leggende e delle favole occidentali 
con quelle dell’ India. Si dice, che Fedro per fuggire dalle 
persecuzioni di Tiberio, e Seiano fosse andato a Pompei; 
questa tradizione merita forse poca fede, ma dato il caso, 
probabilmente sarà entrato nell’ ospizio ristorato da Sittio che 
avea per insegna l’elefante. — (Sittius restituit elepantu), e dei 
letti del triclinio uno sara stato per Lui, e l’altıo per l'au- 
tore dei dipinti che abbiamo descritti e spiegati. 
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THE AATHIGUMPHA AND THREE OTHER INSCRIPTIONS 


IN THE 


UDAYAGIRI CAVES NEAR CUTTACK. 


The Hathigumpha inscription is of great importance alike 
as regards the history and the language of East India in 
the time shortly subsequent to As’oka. It was first published 
by Mr. Stirling in 1830 from an incomplete copy made by 
Colonel Mackenzie '). Major Kittoe prepared an eyecopy of 
it in 1887, and from this copy Prinsep published a litho- 
graph and translation. As the subject was then in its in- 
fancy, we need not wonder at the fact that this, the first 
translation, contains many inaccuracies. But it deserves note 
that Prinsep was unable to decipher the name of the king 
to whom the inscription refers, and that this capital defect 
has hitherto remained unremedied. 

In 1877 General Cunningham gave a copy of the inscrip- 
tion in Vol. I of his Corpus Inscriptionum Indicarum, but 
this does not help us any more than Major Kittoe’s copy. 
Subsequently Dr. Rajendralal Mitra published a translation 
in his Antiquities of Orissa. Much was hoped from this trans- 
lation; but so far was it from throwing any more light on 
the subject than Prinsep’s previous effort that it brought the 
subject into greater confusion. 


1) Asiatic Researches, XV. 8) Journal Bengal Asiatic Society, VI. 
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The copy appended to this paper is prepared from an eye 
copy taken by myself for the late Dr. Bhat Daji in 1866, 
and from a photograph of a plaster cast taken by Mr. Locke 
of the Calcutta School of Arts, kindly sent to me by General 
Cunningham. 

The inscription takes its name from a cave called Hathi- 
gumpha on whose front it is engraved. From remains which 
can still be traced in its floor, it appears that the cave had 
at one time been destroyed whether by violence or neglect, 
and had afterwards been repaired and added to. The origin of 
the name by which it is commonly known, Hathigumpha, 
Elephant-cave, must remain obscure. It is possible that the 
rock in front of the cave, now much injured may have had 
a figure of an elephant carved upon it '). 

The inscription is carved on the rock which is not per- 
pendicular but bends in. The inscription itself is in seventeen 
lines occupying a space about eighty four feet square. The face 
of the rock does not appear to have been well smooth for the 
work, but the letters are large and deeply carved. Time and 
weather have wrought their ravages. The first six lines are 
well preserved; the last four partly so. The greater part of 
the intervening space has been much spoilt, portions of it 
being entirely weatherbeaten, while in other portions single 
letters, or groups of letters, can still be made out. The 
left corner of the inscription in especial has been greatly in- 
jured, and the initial letters of eight lines in that direction 
are entirely lost. 

On either side of the inscription are four symbols or figures, 
two on the right side, and two on the left. (See Plate I). 


OHVE 


1) The island of Elephants opposite Bombay took its name from a colossal figure 
of an clephant carved in stones the fragments of which are now in the Victoria 
Museum. P. P. 
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The first symbol is to the left of the first two lines of the 
inscription. The second symbol is on the same side, at the be- 
ginning of lines five and six. The third symbol is on the 
right of the inscription at the end of the first and second 
lines, and the fourth symbol is at the end of the seventeenth 
line, where the inscription terminates. The first, second and 
third of these symbols are often found in Western India 
cave inscriptions. The first symbol appears, for example, in 
inscription II at Junnar, I at Karle and III at Bhaja’). It 
occurs in sculptured decorations carved over the doorway 
arches in some of the Udayagiri caves. 

On the doorway of a cave at Junagad are carved a num- 
ber of things of good omen, a cross or svastika, a mirror, dar- 
pana, a pot, kalas’a, an hourglassshaped cane-seat, bha- 
dräsana, two small fish, a flower garland and a hook — and 
among these is noticed this symbol. It stands over figure 3 
on the Sanchi gateway, torana. Lastly, it is not uncommon 
in neck ornaments. 

It is not not known what this symbol means, but it is 
noteworthy that it seems to have been held in veneration by 
the early Buddhists as distinguished from their later coreli- 
gionists in whose work at Elura, Ajanta, Nasik afd Kanheri 
it does not appear. 

The second is the wellknown svastika symbol which is 
generally held to be equivalent to a prayer for success, and 
to resemble, in its use, the svasti which appears at the be- 
ginning of old Sanskrit inscriptions. This symbol is spread 
wide over the world, and the ‘opinions of scholars vary as 
to its meaning, nothing satisfactory being as yet settled ?). 
Whatever may be its origin, it is certain it has been used by 





1) Archaelogical Survey of Western India, Separate Pamphlet X, pp. 28, 28, 42. 
3) Numismatic Chronicle, New Series Vol. XX, p.p. 18—48; Indian Antiquary, 
IX, pp. 65, 67, 185; Indian Antiquary, Vol. X, p. 199; Cunningham's Bhilsa 
Topes, 856 note. 
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men of different faiths, who may most reasonably be sup- 
posed to have different reasons for the common reverence in 
which they hold it. The earliest appearance in India of the 
symbol is in the Jaugada inscription of As’oka, where itis, 
we may note in passing, conjoined with the third of the four 
symbols we are now considering. It next appears in many 
Western India cave inscriptions, being placed sometimes 
at the beginning, sometimes at the end and sometimes in 
both places’). The symbol is also still regarded as auspicious 
by people of both the Brähmanic and Jain faiths, and on 
marriages and other auspicious occasions it is drawn on clothes, 
pots, and fruit. In the first tonsure (chaul, or mundana) of 
children the symbol is drawn with saffron or kunkuma on 
their shaven heads; and the first thing done on the sumu- 
hürta, the day fixed for marriage preparations, by the people 
of Gujarat and Cutch is to draw on the floor a red circle 
with the svastika symbol in it, called the ghaunrisvastika ?). 
On the spot smeared with cowdung on which the family 
god, kuladevatä, is placed, this symbol is also drawn and 
called sdthio, a word derived from satthio, the Prakrit for 
Sanskrit svastika. 

Modern “Jainas also call the symbol sdthio. They regard it 
as the distinctive mark of Supars’va— the seventh Tirtham- 
kara. It holds the first place among the eight chief auspicious 
marks of the Jainas. According to what Premachandraji, a 
learned yati of the Kharatara Gachchha told me, the Jainas 
believe it to be the figure of Siddha. The Jainas hold that 
according to a mans Karma, in any one life, a person is sub- 
ject to one of four conditions in the next succeeding life; 
he either becomes a god or deva, or goes to hell (naraka), 

1) At the beginning, in Jannar inscriptions 5, 6, 20, 32, 34; at the Kérle 
inscription 8 and Junnar inscriptions 22, 29 and 81, 88; beginning and end Kârle 
inscription and Junnar inscriptions 28 and 80. 


2) This word is derived from the Sanskrit gomayaliptasvastika , that is a soastike 
on ground smeared with cowdung. 
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or is born among the lower animals or is born again a man. 
But a siddha is free from these states as karma, their source, 
is extinct with him, and attains to nirväna. The svastika 
presents such a Siddha in the following way. The point or 
bindu in the centre from which the four paths branch out 
is jiva or life, and the four paths symbolise the four conditi- 
ons of life. But as the siddha is free from all these, the 
end of each line is turned to show that the four states are 
closed for him. I do not mean to say that this is the origin 
of the symbol. But that is the account the Jainas give, and it 
is possible that the Buddhists, whose doctrine is mostly the 
same as that of the Jainas, took the svastika in the same 
light. In that case the symbol with them very probably takes 
the place of, or repeats, the word ,siddham” often found at 
the beginning of Buddhist inscriptions. There is an instance, 
for example, in the Nasik inscription Ne. 10 of Ushavadata , 
where the symbol is placed immediately after the word: a 
juxtaposition which goes far to support the Jain interpretation. 

The third symbol is very plainly the same as the symbol 
% found in the Jaugada inscription of As’oka. It resembles 
the Greek sign for Taurus. Like the first two symbols this 
symbol appears at the beginning and end of inscriptions and 
omamentally designed in various fashions in sculptures. Nor 
does it appear from Buddhist sculptures to have been held 
by Buddhists in any less veneration than the other two. 
Among the Sanchi sculptures it is placed on an altar under 
the Bodhi tree and it is improbable that it should appear in 
this place were it not an object of worship. The symbol ap- 
Pears also in ornaments and on later Buddhist coins. On the 
Padana hill near Kanheri this symbol appears with its name 
nandipadam among other symbols'), which shows that the 
Buddhists called it the „Bull-symbol.” The Brahmanic reli- 


1) Journal Bombay Branch Royal Asiatic Society, XV, 420. 
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gion holds the bull sacred and if the same idea obtained 
among the Buddhists they may have held this symbol sacred 
on that account. 

The fourth symbol looks like a monogram (y + t+e?) 
on an altar or platform. A similar design occurs in the be- 
ginning of an inscription in the Tiger cave at Udayagiri, 
the only difference between the two being that while in this 
the side strokes are on the left, in the Tiger cave symbol 
they are on the right. The Vaikuntha cave at Udayagiri 
has a symbol which differs from this only in that there is 
no altar below, and that instead of the two side strokes 
on the same side (left) as here, it has one on 
each side. A Buddhist coin also has a symbol Y 
resembling this symbol !). 

The character in which the inscription is written is later 
than the As’oka character and resembles the character of the 
Nanaghat inscription in Westeru India. The chief points of 
difference from the As’oka character are that while As’oka’s 
ka (æ) has the vertical and horizontal strokes equal in size 
(thus +), here the vertical stroke is longer than the hori- 
zontal stroke (thus +); ga (m) originally angular (thus A) 
now becures arched (thus N); gha (ly), pa (L), la (J) and 
ha (Ur) originally with a rounded base now become flat 
(lu, L, U, Ir); ma (%), and va & with a well rounded 
base now become triangular ('); the two base strokes of 
ta originally making an angle (A now bend like an arch 
(A; ikâra strokes making an angle ©), no longer do so 
and go up higher wv. These are all points which prove that 
the character is later than As’oka. 

The whole inscription is in prose. Its language is Prâkrit, 
different from the Lat-inscriptions of As’oka , but resembling the 
old Maharashtra Prâkrit of the Western India cave inscriptions. 


1) Wilson's Ariana Antiqua, Plate XV, figure 82. 
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The inscription begins with a salutation to the arhantas 
and siddhas, and these words suggest to us the religious be- 
lief of the person who had the inscription engraved. It looks 
like a part of the chief formula of the Jainas, called na- 
mokkéra, or nokära, which they constantly repeat, and 
which is generally found at the beginning of their sütras '). 
The difference between the formula and this salutation is 
that the latter mentions arhat and siddha only, while the 
formula has three more, ächärya, upddhydya and sddhu. 
Their omission in the inscription may be due to the fact 
that these three are not so important as the first two. It 
may be noted here in favour of this explanation of the in- 
vocation that inscription IIl in the Manikapur cave at 
Udayagiri records that the cave was made for the ,S’ramanas 
of Kalinga Arahamtapasädänam”. This profession of faith in 
the Arhantas is an essentially Jaina characteristic; whereas 
nowhere in the caves do we find S’akyabhikshu or any such 
distinctively Buddhist term. 

The sculptures in the Udayagiri caves have nothing in 
them which might enable us to determine whether they are 
Jaina or Buddhist caves. There is not a single old image in 
the caves. The only objects of worship in sculptures are 
trees, and in the frieze of the Mänikapur cave what looks 
like a broken stüpa before which there are figures of men 
bowing the head in worship. There is, besides, on the top of 
the cave hill, the foundation of an old structural stüpa and 
holes are still to be seen which would appear to have served 
for a railing all round the stüpa. But this alone could not 
help us to decide the question, as the early Jaina worship 





1) The formala is AA mf geni: Afro at afge ART sam 
anata fy that is, Salutation to the arkantas, salutation to the 
‘iddlas, salutation to the dehdryas, salutation to the »pädäydyas, and salutation 
to all aldus of the world, 
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closely resembled Buddhism in many respects, among which 
the adoration paid to trees and stûpas are not the least marked. 
some’sûtras have descriptions of Mahavira sitting under trees 
outside city limits, whereever he went. Like the Buddhas the 
Jain Tirthamkaras have each of them a separate Bodhi tree. 
The Bodhi tree of Mahavira is the banyan and the sculp- 
tured Bodhi tree in the Jaya Vijaya cave at Udayagiri seems 
to have been intended for a banyan'). Even at the present 
day Jainas worship on the S’atrumjaya hill, a rdyana tree, 
(Mimusops kauki; Sanskrit rdjdtana or rdjddana, Pali rdjd 
yatana) which is the Bodhidruma of Rishabhadeva, the first 
Tirthamkara, and on Girnâr they worship the mango 
which is the Bodhitree of Neminâtha, the twenty second 
Tirthamkara. 

The worship of stüpas was also common among the early 
Jainas. An inscribed sculpture which I found in Mathura has 
a stüpa carved in the middle. It has a railing all round with 
a gateway and two belts of rail carved on the stupa itself, 
one about its middle and another a little above it. On either 
side of the stüpa is a dancing woman and beyond the danc- 
ing woman a pillar. The right pillar has on it a lion and 
the left pillar the wheel of Religion or dharmachakra. Above 
are monks and the demigods called Kinnaras floating as it were 
towards the stüpa. The Kinnaras have feathered bodies and 
human faces; and the monks are naked like the Digambara 
Jainas. 

In its appearance and shape this stûpa so much resem- 
bles Buddhist stûpas hitherto found, that it would certainly 
have been taken to be Buddhist, were it not for the inscrip- 
tion. The six line inscription between the two rail belts 
leaves no doubt that it is Jaina. The letters of the inscrip- 


1) Dr. Rajendraläl's Antiquities of Orissa vol 11, Pl. XIX, fig. 1. 
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tion appear to be of about 50 B. C.; the language is Prâkrit 
and the syntax not smooth. 


Transcript. 
w aat met angetreten SAT aften 
coy anim rg ere fra 
ATA TR ard acker 
© amen aff Foar 
© at AAA AS amd sne ft Ju 
ART 


(© ar TANT 
Sanskrit. 


(1) ARR ÉTAIT za sft 

CL LS LS LE EL a CRE LED ATT 
angen ÉTAT AT HET ag 

@ miran oat rens: erect: Aaa 


© at METER ag ara ATT FAST gu 
© RAT TORT ea 


Translation. 


Salutation to the Arhant Vardhamana. The courtezan Nanda, 
daughter of the courtezan Danda built in the Ârhat temple ') 
of merchants for the residence of the assemblage of S’rama- 
nas*) and for the worship of Arhant a small Ârhat temple, 
seats for dchdryas, a reservoir and a slab of stone, with 


1) The word in the text is dyatana which means extensive temple premises. The 
courtesan's temple must have been a small temple built in the premises of the large 
temple bailt by merchants. 

9) The original has wikäye, but unless it be read nikéyams, the inscription does 
tot make good sense, 


144 


(the merit of the building to be enjoyed with) mother, sister, 
daughter, son and all relations. 

The Arhant Vardhamâna is the twenty fourth Jaina Tirtham- 
kara, Mahavira. Like the Buddhists the early Jainas also wor- 
shipped the bone-relics of Tirthamkaras. Their books generally 
mention that after death Tirthamkaras are burnt by the gods 
who take away their bones to svarga for worship. The Jaina 
temples of the present day do not show any stüpas or worship 
of the bones of Tirthamkaras, but there can be little doubt 
that the practice once existed, as so late as the thirteenth 
century the Jainas were worshipping al Mathura a large stüpa 
taking it to be the stûpa of the Tirthamkara Supars’va'). 
At the present day Jaina sädhus of the Kharatara gachchha 
use for worship a five-toothed sandal goblet called thápaná 
and this is a copy of the jaws of the Tirthamkaras. So the 
Jaina nuns or sddhvis use for worship as thdpand a kind of 
shell, s’ankha, which they take to be the knee bones of 
Mahavirasvami. 

These facts prove that stüpas and tree worship were com- 
mon among early Jainas. The Udayagiri caves have not a 
single image of Buddha, nor any other images which have 
been introduced into the Buddhist caves of Western India by 
the later Buddhists. On the contrary in some of the later 
caves Jaina images of Tirthamkaras, Yakshas and Devis have 
been carved and on the other ‘part of the Udayagiri hill 
known as Khandagiri there are still temples of the Digam- 
bara Jainas. All these things show a greater connection with 
Jainism than with Buddhism *). 

After the salutation to the Arhantas and Siddhas the in- 
scription proceeds with a description of king Khäravela from 
his birth to his thirty eighth year. He is called a propagator 
1) Jinaprabhasdri’s Tirthakalpa. 


2) CF. Gen. Cunningham, Archselog. Survey, XIII, p. 84; and Corpus Ineri- 
tionum Indicarum, p. 27 
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of the Cheta or Chaitra royal dynasty, and as this attribute 
is only used to mean one belonging to the dynasty, it may 
fairly be inferred that king Kharavela belonged to the Chai- 
tra royal dynasty. The other attributes of the king are vera, 
mahardja and mahâmeghavâhana and Kalingâdhipati. What 
vera means cannot be satisfactorily made out, but I think 
it stands for vira. Mahdrdja appears to have been used sim- 
ply to show his greatness. Mahämeghavähana means one 
who has his carrier or véhana like a great cloud which 
would seem to show that Mahdmegha must have been the 
name of the elephants on which kings of this dynasty rode. 
Kalingädhipati seems to imply that he was ruler of the 
country of Kalinga. The first twenty four years of his life be- 
fore his accession to the throne are thus described: the first 
fifteen years were passed in boyish sports and amusements; 
during the next nine years he learnt writing, painting, ac- 
counts and the laws and held the position of heir apparent 
to the throne, yuvarája; and this implies that he made all 
this study while a heir apparent. When he had completed 
his twenty fourth year he assumed the souvereignty of Ka- 
linga and ascended to the throne. The inscription then goes 
on to record all important works executed by him during the 
next thirteen years of his reign. . 

In the first year he repaired the gates, rampart and pa- 
lace which had suffered from weather and stormy winds, as 
well as the city of Kalinga and its cantonment. He built re- 
servoirs and wells, kept vdhanas of all kinds, and had as 
many as 350,000 men in his city '). 

In the second year to save the western quarter from him 
(that is from Khäravela’s invasion), (king) Satakani (Sk. 


1) This is a very large number. This seems to be a mere estimate as there where 
2 censuses then. Probably all that is meant is that the city was large and thickly 
Populated, 


il. 10 
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S’atakarni) ') sent (by way of tribute) horses, elephants, 
men, chariots and much wealth. In the same year he took 
the city of Masika (?) with the assistance of.the Kusumba (?) 
Kshatriyas. 

In the third year he learnt the science of music and de- 
lighted his city with shows of dancing, singing and musical 
instruments, as also with festive parties and gatherings. 

The fourth year record is a little broken and the connec- 
tion is not clear. But this much can be distinctly made out 
that he repaired an old temple or chaitya on the Dharma- 
kata bill, and worshipped it after furnishing it with umbrel- 
las and pots (kalasa)*). This was done by him, he says, to 
inspire faith in the Triratna among his tributary kings, 
ráshtrika and bhojaka. 

The fifth year is specially particularized as the Gift Year. 
In this year he renewed the three-year sattra of Nandaraja 
and appears to have executed some water work scheme. 
But this part is broken and the sense is doubtful. 

The sixth year record is mostly lost, but he appears in 
this year to have done millions of great works for the good 
of the people. 

The record of the seventh year is entirely lost. 

‘What is recorded of the eighth year is very important for 
history and it is, therefore, a matter of regret that part of 
it is broken. In this year a king who had killed another 
king and was harassing the king of Râjagriha is said to have 
fled away to Mathura on Khâravela pursuing him and by 


1) As the letters of this inscription are much like the letters of the Nändghit 
inscription, 1 think this Sâtakani is probably the same as the Siri Sätakani the 
fourth of the Nänfghit statues, Compare Bombay Gazetteer Vol. XVI, Nasik Care 
Remarks. 

3) The inscription seems to record farther (thongh not distinctly, as the part is 
broken in places) that the previous kings of Kalinga had some sort of comnection 
with this temple or chaitya. 
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the great noise of Khâravela’s expedition. Who these Kings 
were is lost in the broken part. 

The ninth year records some works done by him. Much 
is broken and lost, but what remains shows that in that year 
he made a gift of a Kalpavriksha '), and with it horses, 
elephants, chariots, houses and other largesses and excellent 
things to Brahmanas. He also made a palace, präsäda, named 
Mahâvyaya, at a cost of 280.000. 

Much of the tenth year record is lost, and the eleventh 
year entirely so. The record between the tenth and twelfth 
year is in parts and though the connection cannot be made 
out satisfactorily, the following inference can be made out 
that in the tenth year he had been on a journey over India 
and as it came to his knowledge that several kings were 
coming to oppose him he concerted measures for the same. 
Then probably follows the eleventh year record, in which 
year he appeurs to have removed from Gardabha city a 
toll levied by former kings. What follows is disconnected 
and partly lost, but mention seems to have been made of 
something renewed after 1800 years. 

In the twelfth year something is said about the harassing 
kings of Uttarâpatha (the north). As what follows is lost, 
the connection of the further description cannot be made out, 
but very probably king Kharavela must have made an ex- 
pedition against them. Khäravela next struck terror into the 
Magadha king, and watered his elephants in the Ganges, that 
is, reached as far as the Ganges. He punished the Magadha 
king and made him bow at his (Khäravela’s) feet. Mention 
is next made of a Nandarâja who had taken away (an image 
of) Ädis’vara, the Agrajina of the Jainas or something con- 


1) The Kalpstree gift was regarded as one of the eight highest gifta, A golden 
tree, of from foar to 4000 rupees weight according to the donor's means, was given 
in gift to Brähmanss with horses, elephants, and ornaments. Compare Hembdri's 
Chstarvarga Chintimani, Dinakhanda, Cap. V. 
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nected with Agrajina, and this image or thing Kharavela ap- 
pears to have brought back. The next mention is of a city set- 
tled in Magadha, but the part following this is lost. The 
next mention is of some things built or made by Kharavela, 
by sitting on the summits of which the Vidyadharas could 
reach the sky. Bearing the Indian style in mind this seems 
to mean that the structures built were very lofty. The next 
mention is of an elephant gift made by Kharavela, a gift 
which was not done by any one before and which was not 
one of the gifts continued by him for seven years. What 
follows is broken in parts, but mention seems to have been 
made here of the people of some province subdued by him. 
In the thirteenth year some work is said to have been done 
near the outer seat close to the Arhat temple on the 
Kumari hill. What was done does not appear as this part 
is lost. Mention is next made of a gathering held by him 
of men of learning and ascetics universally respected; and 
some thing, probably a cave, is said to have been made in 
this Udayagiri hill (the name of the hill is probably lost in 
the broken part), in the hill rock near the Ârhat seat, atthe 
hands of excellent and skilful workmen with their number- 
less designs. Pillars also are said to have been erected in 
Vaidüryagarbha, in Patälaka and Chetaka '). This work 
was executed in the 165th year, after 164 years of Maurya 
tule had passed. 
A genealogy is then given of king Kharavela: 
Khemaräja (his son) 
Vriddharaja (his son) 
Bhikshuräja. 
Bhikshurâja appears to be another name of Khäravela as 
the inscription has: the Bhikshurâja, the protector of the king- 


1) Patälaka and Chetaka are probably names of caves and Vaidâryagarbha a part 
of them. 
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dom, enjoying happiness, proficient in various good qualities, 
a believer of all religions...... maker of samskdras , possess- 
ing a kingdom, vähanas and an army which cannot be con- 
quered, holding the reins of government, a protector of the 
country, born in a family of great kings, such is the illus- 
trious king Khäravela. 

The era mentioned in this era is called Mauryan. Hitherto 
the Mauryan era, mauryardja-käla, has not been found any 
where, and it therefore has to be settled where to begin the 
era calculation. A question naturally arises here whether this 
era should begin with the accession of Chandragupta, the 
first Maurya king, or with some later king of that dynasty? 
I am inclined to believe that this era begins with the eighth 
year of As’oka, and that for two reasons, (1) that this in- 
scription is of a Kalinga king and (2) in his thirteenth edict 
As’oka says that he conquered Kalinga in his eighth year 
when there was a huge massacre and millions of men were 
Killed, for which As’oka expresses his sorrow, but consoles 
himself with the belief that peace was reigning and religion 
had spread. Such a conquest forms a suitable epoch of a 
new era to the people of Kalinga, and taking this year as 
the beginning of the era, and the date of the accession of 
As’oka being now nearly settled, it is possible to finally 
determine the date of this inscription. 

Though opinions vary as to the exact year of As’oka’s 
accession, it is settled within the margin of a few years. 
According to General Cunningham’s calculations, which I be- 
lieve are most probable, As’oka’s accession falls about B. C. 
263. Thus the eighth year in which he conquered Kalinga 
and when this era was probably founded, goes to B. C. 255. 
The date in the inscription when Khäravela did certain works 
in the Udayagiri caves is 165 Maurya or (B. C. 255—165) 
90 B. C. Tis is the thirteenth year of Kharavela’s acces- 
sion, which gives 103 B. C. as the year of his accession. 
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And as he became heir apparent nine years before, 112 B,C. 
is the year in which his yauvardjya began. And as the 
fifteen years previous were passed in boyish sports and 
amusements, Kharavela’s birth falls in 127 B. C. Taking 
twenty years each for his father and grandfather we have 
the following genealogy with dates: 


Khemarâja (Sk. Kshemaraja) (B. C. 167). 
| 
Vudharâja (Sk. Vyiddharaja) (B. C. 147). 


Bhikhurâja (Sk. Bhikshuraja) 
or 
Kharavela 
Birth B. C. 127. 
Became heir apparent B. C. 112. 
Accession B. C. 108. 
Work in Udayagiri B. C. 90. 


Inscription II is of Kharavela’s wife who calls herself the 
danghter of Hathisäha (or Hathisimha), the grand son of 
Lalaka. Inscription III records that the cave in which it is 
engraved is the gift of king Vakradeva. Vakradeva’s attri- 
butes in this inscription are the same as those of Kharavela, 
vera or mighty, Kalingddhipati or lord of Kalinga, and 
Mahâmeghavâhana or having a Mahämegha (elephant) for 
his carrier. This leaves no doubt that they are both of 
the same dynasty. The letters of this inscription are like, 
perhaps later, but certainly not earlier than the letters of 
Khäravela’s inscription; and as we know two kings previous 
to Kharavela, Vakradeva can certainly not go before Khara- 
vela. Probably he was his son and successor. As inscrip- 
tion IV recording „the layana of Prince Vadukha” is in the 
same cave in which is inscription III, and the letters are 
quite alike, Prince Vadukha appears to be the son of Vakradeva, 
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From these materials the following genealogical table of the 
dynasty may be made out: 


Khemarâja (Sk. Kshemarâja) Lalaka 
(B. C. 167) (B. C. 180) 
| 
Vudharaja (Sk. Vriddharaja) (Name not 
(B. C. 147) given) (B. C. 160) 
Hastisaha 
or (B.C. 140) 
Hastisimha 


Bhikhurâja (Sk. Bhikshuraja) | 
or Khâravela, began to reign — married —daughter 
(B. C. 108 


Vakradeva 
| @. €. 95) 


i 
Vadukha 
(B C. 75). 


INSCRIPTION I. 


(HATHIGUMPHA INSCRIPTION). 


The transcript given below is from my copy subjoined with 
this paper. I have used the copies of General Cunningham 
and Major Kittoe, and have noted the reading variations in 
the footnotes. The parts underlined are doubhful and require 
a careful examination of the original. 


Transcript. 
wat ATS TY AS 
SUA? ARRET ATTIRENT 
AAT AAA THAT 


> 


1). In Kittoe’s copy at is wrong. General Cunningham 
gives it right. The photograph also has it distinct. 

2). All scholars have hitherto been reading T for a, making 
out the word Ar. But the letter z has never hitherto 


been found in Prakrit, while ye appears as an attribute for 
another king of the same dynasty in inscription II (Prinsep’s 
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= 
Inser. VI). The & of À is very like the À of AT in AA- 
Cri , the only difference being in its shortened neck 
which makes it look like T. 


9. Both K. and C. have MT for the IT of VAT; but 
it is a slit in the rock which makes the letter look like A. 
I is not a straight line as I have satisfied myself by an 
examination on the spot. 

4. For ZTA both C. and K. have ZHrlet. But A 
is distinct in the original. 

8). For the aT of {AT C. and K. have &. The letter is 
indistinct in the original. Hence the mistake. I have no 
doubt the letter is AT. 


6). C’s. copy has IR. But K. shows A, and d is 
distinct in the original. 

D. UA is wrong in K's copy. It is right in C. 
except for the last two letters Q and 3T which are indistinct. 


8). fear. The Anusvara of fa, though neces- 


sary, does not exist in the original. C. gives it in his copy 
as a surmise. I believe K’s. copy does not show the ikära 
of fa. The last letter appears as eu in K’s copy as the 


lower horizontal line has been omitted. C's. copy has AT 
which is wrong. 


9). K. has FATT AT IT and C. has DEC IE GE 


But FEAT is distinct in the original. As for maa 
the last four letters are distinct. The first letter is doubt- 
fal: it may be TAT or fl@, but it is very probably TAT, as 
the name of the king is very distinctly given as ART 
in the last line of this inscription. 
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oùgaaf RTE Af za 
lem act Aarm Bree 
CEA aafam TT AAA a oaf 
aniquaafsafrd een zee a dea 
mena 


(8) RER mame agate» 

D. C. has TH for Ht of ASAT. But At is distinct in 
the original and K., as also in the photograph. 

2). C. omits the F of RtSAT through mistake. It is right 
in K. 

9. K. has FATT and C. AAA for TACIT: The 
letters QT and a are closely alike, the only difference being 
the side stroke in ŒT which by a flaw in tho rock seems to 


have escaped the attention of both. C’s a is wrong. 


4. For AAT C. has fait. But the original has f@ 


distinct as also K’s. copy. After LE GC AG 0 and before 


Wa? C. inserts the letter T which is not in the original, 
nor in K’s. copy, nor required by the sense. 

5). For GAAN K. has AUTANT and C. ‘TA. 
though the lower part is a little spoilt in the original it 
looks much like, and doubtless is, 


6). C. has TAN for AAT and K. Baa. But 
the original has VTA distinct. I think an Anusvara is 
wanted on ST though there does not appear to have been any. 


D. C. has Gee and K. (ATA, though the latter 
has shown the last letter doubtful. There is a hole in the 
original below the letter, whence the mistake. 
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8). For Le LLC LL 3 K. has HAUT”. 
C's. copy gives it right. 

9). C. has & for Q while K. omits it. 

10). K’s. copy has fraud and C's. Ra. 
The letter J is broken, but & is clear. I therefore prefer to 
read FSA for Sk. UE. It is possible that U 
might be qi, but in this case we may easily account for the 
omission ‘of % before at. Thus Rama for Sk. 

11). For UZA C. has OTA. But | is distinct 


in the original as also in K. 
ouda a> LL 13 DE LG LE COS OLLLE CALE TL 
Peer aten: afenaafj fet ao 
faaam onfien q anaf games 
qa. 
waas. 
1). The Hof adt looks like 3] in C’s copy. But it is 
distinctly A in the original as also in K. 
2. For TC. has. À is distinct in the original as also in K. 
3). Read Fa 4. The letter TJ is dim. 
4. C. RAA. K. gives it right. 
5). This word looks like ŒUQUI in K. and TUA 
in C. 
6). K. has AAAS ATT and C. gqaaTiUfad- 
Sd. The Anusvara shown in the latter on the fourth 
letter 4 is a hole in the rock, not an Anusvâra. 
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wanda ATTRA E> Gi gaf ATT 
a aà affiene arti fer zn 
aguagd SE Torstar parie aft 
ARMS af ArH Le NES LL a gaa 
» C. has GITE and K. Getfeiieife 
. C. has AIS. Bu t AAA is distinct in the 


cri as also in K. 

8). C. has FATAL. 

4). C. has Sfgrt:- But except the first letter, which is 
rather dim, the original has rate distinct. K. has there- 


fore omitted the first letter, but the following three are rightly 
given by him. 


5). K has ES LL | and C. zien. But as there appears to 
me to be a slight ikdra on the first letter I read it. fd. It 
may however be J also. Both stand for Sk. fak. 

6). C. has ITA and K. HIT. The second 
letter is broken and therefore must have looked like fa. 
But it is PT. I therefore propose to read it ffe 
for the Sk. WYATT. The ekdra in C. is a mistake. The 
ikâra is distinct in the original. K's copy has HT 
and C. TAT. The original has AITRTUT distinct. 


K. at is a mistake and it is repeated in C’s. copy, pro- 
bably because some one has fitted ink on the plaster, which 
makes the letter look like at in the photograph. 

8). K. has TRE, as the letters U and & are very 
closely alike. The upper half of the circle which makes 
the letter & appears to have been thought by K. to be nat- 
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ural, as there is a little break; wherefore his J. C's copy 
has afsl, but the first letter is unquestionably Œ in 
the original. 

9). K. has QUIIST as the letters Q and & are very 
closely alike, the only difference being the additional 
side stroke in &. The original has & distinct and C's. copy 
gives it right. The second letter, however, is À in C. but 
the mäträ is a mistake. For JTsT the same copy has 
as, which also is a mistake. 


10). Both K. and C. omit the anusvéra on KT in 
ae. But the anusvára is distinct in the original. 

11). ©. has AA, which is clearly a mistake. K. has@Z and 
a stroke over J, the anusvära lengthened. 

12). Both K. and C. have QUTUAfE. But I have care- 
fully examined the fourth letter and found it to be U; the 
line below is crooked, but the letter is distinctly enough 
a. Tho part of this line which follows QMUAÍN is 
doubtful, as the letters are dim and indistinct. K’s copy 
of this part is very good. C’s copy is mostly wrong. 

18). C. omits the A of DTI. But it is distinct in the 
original. K. has for a. The last letter © looks like AT, 
but reading #1 makes no sense. I think the stroke which 
suggests the reading AT is the result of the anusvdra dot 
mixing up with the top of the letter. 

I am not quite confident about the transcript I have given 
of the part underlined. It requires to be carefully read in 
the original which might suggest some change. 


19. A A TAA. K. read doubtfully Af for 
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afer: C. here is quite wrong. The original has aft 


recognizable though not distinct; while À and the five letters 
that follow are quite clear. 


gazan. DE a are 

1). C. has UT for qt. But T is distinct in the original and 
in K. 

2). C. has Ute, which is wrong. SGA is distinct in 
the original as also in K. 

8). K. has fat short and C. mistakes the letter for 37 on 
account of the second vertical stroke. 

4). Both K. and C. have @T, but f& is quite distinct in the 
original. 

5). Both K. and C. have m for fe, as they appear to have 
overlooked the lengthened stroke. . 

6). C. confounds the letters ZT and U, and has rem. 
K. is right. K. found ZT dim as it is, and shows it as 
doubtful. 

7). Both the letters T and @ are dim and doubtful. K. 


has what looks like «494, perhaps JAT. To me the first letter 
looks more like & but it should be 3. C. gives T and drops. 
8). is distinct in the original. K. has and 
Cc. mes after a wrong first letter. er 
9). C. has FR, but] is distinct in the original as also inK. 
10). K. omits the anusvdra on TI; C. gives it right. 
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11 and 12). The anusvdras on € and A are dim. They 
are omitted in both copies. 


18). The letters MATE are dim. 


14). The preceding nine letters are irrecoverably lost; only 
fe appears. 

15). C. omits A and K. has & instead of it. Bi is distinct 
in the original. Three following letters are lost of which the 
last may be Jas the letters fad follow. 


OR Aman arn gft. 


1). Both C. and K. have A. I find a not very 
distinct ikéra on the first letter. 

2). Both C. and K. have QU, but at is distinct. 

8). C. has ri, but A is distinct in the original as also 
in K. 

4). C. has what looks like rag and K. is doubtful about 
the last letter. I find part of A. 


5). AT may perhaps be Art, the left stroke of AT having 
been omitted by mistake. 
6). Five letters after the first fifteen lost letters are very 


dim, but appear to be 


D TTT ere dam 


ae aad TAT) aardt À. . 
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HEA... En 

1). C. has HATT. K. is right. 

2). C. has ATAT. K. is right. 

3). C. has AAN and K. ATH. The original hasa 
fa, though a little spoilt. 

4. The & of AU in K. is a little spoilt. 

6). K. omits 3] which is very dim. C. has À for it. For 


aa C. has ad. The twenty-one letters that follow are unde- 
cipherable. 


AUNT DTA dief gi a an. 
TAT TTA gan Aaa Auf AT AT 
arte ATT | Ar 


nn „gaat 
1). Both K. and C. are mistaken here. Both have JTSTIT3?TT. 
The letters are dim, but traces of them are very distinct. 

2). The strokes below À and by the side of ST shown by 
K. and C. are small breaks in the rock and have no con- 
nection with the letters. 

3). K. has (Tel, as something like a joining appears in 
the dim part above the letters. The anusvâra above TinK. 
is only a hole. C. has Ga{eq also a mistake. The first letter 


has the stroke of @ to the left and a dim @ appears. 
4). C. has aaf. K. is right. 
B). C. is right. K. has a for “arat. 
6). Tho letters A and & are distinct. À and = though 
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dim can still be recognised. The letters aa are suggested. 
The rest of the line is lost. A letter appears here and there, 
but nothing satisfactory can be made out. 


7). C. gives this right. K. has JAH. 

© FARA UTTAR TT TT agra” ee 
TANTS A Ru UT» 

Ka dert af Te . 

1). K. has zie. But the anusvära is a hole, while the 
strokes of okâra on TI are distinct. C. has . 

2). Both C. and K. are mistaken here. The letters are 
dim, but the letters can be made out as in the text. 

8). C. has aa. But from the lower part which re- 
mains the letter appears to be €]. 

4). C. has À , Which is quite wrong. 

5). The six letters from to T are dim and spoilt; they 
can be read as in the text. 


ao) . .. AT aqta 
Ser RE a a. 
AST 


Eh ra PET. 

D. The frst nine letters are half broken and could not be 

well made out. The letters far are doubtful. Their upper 
parts are clear. 

D. K. has @ for the AT of KA. C. gives it right, 


and it is distinctly AT in the original. 
u. u 
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8). In K. the A of AS is omitted. C. gives it. For 


RAT ©. gives NEA and K. has TATA pr 
bably because he missed the ikâra of fe{ which is a little 
spoilt. 

4). K. and C. have ab, as a small break above & they 
have taken to be an dkära. 

5). C. has a: as the lower part of & is a little broken. 
K. is also wrong here. 

6). Ten letters following aa are lost. The upper parts of 
some of them appear, but nothing certain can be made out of 
them. As traces of them appear in the photograph it will per- 
haps be possible to make them out after a close examination of 
the original. After these ten letters appear A AAA TA: 
of these the letter J is very dim. C. has % for ef, but this 
is a mistake. C. omits ST in MST. Except the letters 
AHU K. is mistaken in this part. Twelve more letters are 
lost, but traces of some of them appear. It is possible that 
a careful examination of the original might enable their being 
made out. But as till then they must remain doubtful, I 
have not inserted them in my copy. 

D. C. has {TATE K. too is wrong here. After this 
is a break of twenty seven letters, traces of some of which 
appear. But as they cannot be made out well, I have not 
put them in my copy. 


ab... = KA: 
aaf me mige FREIN. 
TTT TATA THAR... TATA 5 5 
ATT 9 AN . 
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aug © : 


1). The beginning piece of lines 11—17 is lost and about 
ten letters are lost in each. 


9. Both K. and C. have (UE. But the original has QMS 


distinct. For TEATS C. has MENU. K. is right. 


9. C. has ARAM and K. THAT, but there is a dim 
ikära I find above the last letter. 
et 


4, The letters AT RTE as given in the text 
are very doubtful and a careful reading of the original may 
yield something better. 

5). For Q C. has ¥. 

®. RAT. . . . . At. Above the AT and H of 
farde is a rough break or slit which K. and C. have 
taken to be an ikdra. For the IT of SAQT C. has A which 
is a mistake. For Q he has QU which is clearly a mistake, 
as in the original & is distinct. In AT of Tart the dkéra 
is distinct, but C. omits it and has ST. 
0D aam a grt aant LL 

ion LL 1 TEP ARO 125 LL LÉ 
ai, A 5 AS CUS G à Ma. 

1). C. omits 3T of ASN. K. has copied wrong both IT 


and UT. 
2). For wT C. has faa; the mistake is probably due toa 
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belief that the lower parts of the first letter were joined. K. 


has QT. 

8). The first letter A is dim; traces of ST are distinct, 
while the letters ga are quite clear. C. keeps space for two 
letters and then has Ad. K. keeps space for one letter and 
then has tT. 

4). K. and C. have T&, but I find an wkâra distinct below 
the second letter. 

5). K. ls QT, C. has Meter. But aft af 
is distinct in the original. 

6). C. has AQAA and K. AAA. But the an 
svära both show on U is a hole, not in the proper place of 
an anusvära. The first letter has no anusvära in the ori- 
ginal, but it ought to have one. 

7). The & of Fra is a very doubtful letter. C. gives QT 
and K. doubtfully ST. I am inclined, from the remains, to 
believe that it is Æ. For the second letter K. has 3, but 
C. has A. It is quite possible that the horizontal line be 
low may be a slit in the rock, in which case the letter 
may be 3 and the reading TARTSITFTeTeT MINE; with 
H it would read SINTRA. Tho following 
eighteen letters are lost. Those that follow are dim and in- 
distinct; the surface on which they are inscribed is very 


rough. K. and C. differ greatly. My reading as given in the 
text is also doubtful. 


a... . areata 
aut Fre Rarer 
WTA a seagate . 
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Lee aaf et ane 
1). The letters are rather dim. C. has air, which is 
a mistake. The lower part of & is a little worn, whence his 


. K. is better, but there are several eye mistakes. 

2). There is a little vacant space, probably a hole inten- 
tionally left vacant. No letter, I believe, is lost. 

3). C. has FATA and K. TANT. 1 think TIR 


fet is distinct though dim. 

4). C. has AREA K. has it right. 

5). C. has BAAN and K. GAAN. The 
original has AIT RAS distinct, I think. 

6). Three letters following wat are broken and look like 
aaa. Thirteen letters following aten are entirely lost. 
Perhaps the first four of them may be anaf. 
wo = fr» ia ai aa A 

ob gears! ai MENT 


1). The first ten “tetters are lost. The tenth letter may be 
QI, as the following letters are 


D. For Fifa C. has ME and K. HATTA. But the 
original has arte distinct. 

8). The letters following me are very dim. I read 
them as in the text, but very doubtfully. I am of opinion 
thal a careful examination of the original will give a very 
satisfactory reading. After aus thirty-nine letters are lost 
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and the five last letters that appear are aaf fe. 
0D LL LL LL: LS DE 
Arafat” » ana aa... . 


ARAM NET" ARR or . 
aam saf mer 


1). C. has HAMA and K. AeA with the last letter 
doubtful. But I find no mäfrä over A. The upper side stroke 
of 7 has become naturally joined, on account of a break, 
with @. Hence the mâtr4 of the two copies, I believe. The 
dkéra of A is distinct in the middle of the letter. The last 
etter a is rather dim. 

9. C. has TT and K. ART. The original 
has LS Le LES LE distinct, with the exception of the akdra of 
AT which is a little doubtful. 

8). C. has gaaf and K. galen. I find no ukära 
below A. The second letter which both give as ef is a dim 


and worn 4. 
4). Both C. and K. are mistaken here. 
6). C. has AQHA and K. AU; both mistakes. 


6). C. has hen and K. HAIrI. I think there are dim tra- 
ces of HAT 

7). K. has AA as a break by the side of I may make 
it look like H. It does not, however, matter much for the 


meaning, whelher we read A or 4. C. has FRA which is 
wrong, 
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8). Both K. and C. give AR wrong. But it is distinctly 
TR in the original. The original has fetes after HAI. 
There is a break in the rock above PT, and below the break 
is a hole, wherefore both C. and K. read fa for q. It is 
dearly U in the original. Both mistake the letters fetter, 
which are very distinct in the original. It is Ofetfes, but 


after the first @, I think, there was a second & which the 
carver has omitted. 

9). C. has GST. K. is right. The letters that follow 
are dim and doubtful and I cannot make them out. Perhaps 
a close examination of the original will enable one to make 
them out more satisfactorily. They are very important for 
the meaning of the text. 


CRE TER TARY A 
Bra er aff TATA HATTE OT- 
HOT TA TA To zT 
LL DLL qatar rem» 4 EM 
a rage gan get gan aat 
Ca 6). 
D. C. has Ÿ and K. QAR. I think it is QAR. 
EX te AR TR nd K. AERP. It may also bo 
8). K. has not the 5 of arate right. 
4). K. has GTA wrong. C. gives it right. 
5). C. has Aa, but it is the skéraof 5 that makes it look 


like %. 1 find [S distinct in the photograph. K. gives the let- 
ters wrong. 


168 


6). AH is right in C. K. gives the letters broken. 

D. Gel, though distinct, are dim in the original. C. has 
therefore omitted them. 

8). After Hel one letter is nearly lost, after which comes 
the letter ST. I think the middle letter is U. After SIT isa 
dim B, and FÜ; though worn, is distinct in its upper part. C. 
omits af. K. shows only the upper strokes of Æ and not 


the base. For er K. has fs. 

9). C. has tet; K. is wrong here. It is distinctly ATA 
in the original. 

10). C+ has IT, K. mistakes the first letter and gives 
something wrong. 

11). K. and C. read HEA. K. gives a thick base of F, 
which is the ukära below. 


12), C. and K. have AUTZUeT. But Y is distinct. 

18). C. has ATRIA and K. gives the first two letters 
as doubtful. But Bae is distinct in the original. 

14). The second letter is rather round and looks like &. 
C. gives it quite round as &. K. has ASTIST. I think itis 
SATA, Se. FETT. 


15). The q is doubtful. This part is better given in C. 
than in K. 


16). The broken letter is probably X; K. gives STU 
C. gives 


AD... TUe gat aards: 


> 


Do. Adana en ofA 
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i © ART TMT LACT 
T ~ 

D. K. and C. both omit the ET of AAC. It is distinct in 
the photograph. 

9. For AT C. has UT. MT is distinct in the original. 
Six following letters are lost. 

8). After dT C. has left space for two letters. But there 
is space for only one letter, #, which still appears. For ART 
C. has FATT which is a mistake as FART is distinct in the 
original. K. gives only AAN omitting the other letters. 

4). C. drops A. For fa C. has a wrong letter. But far 
is distinct. For TGA C. has TAA, and for Fett SET. 
But the letters are clear and distinct. 

5). C. has JHT; K. is wrong. 

6). C. is right and K. is wrong. 

D. K. has CART; C. gives TTA right. C. gives 
A after FEAT a little below FT; 1 do not seo it in the pho- 


tograph, nor is it in K. Perhaps the at was put here to 
show some broken letter above; here at least it has no con- 
nection. 


SANSKRIT. 


mage: am: aaf qu RT 


: N 

anaf datent: get ga ferne 
0 € B 

aaf aha gaat: Aa sagt 

1) The text has what looks like 317, which might be supposed to be Prikritfor 

BIST. I prefer to read AIT, as @ has a dim stroke below to the right, and 

the letter ZT is broken. Its lower part is rather round and its upper stroke looks 


like the righthand part of at. The letter qt has been brushed away, or it my 
be a mistake of the engraver. (Query if we have not to read wddra, Skr. udära HK.). 


i} 
ATER MATE TY Aant at A. Me 
mem saar 
omg ment EL EG Aga 
UAA TAMA. . . 
HEA AAL. ...... . .. 
(8) TA TERRE ASAT gaat SAAT TAIT 


m ee mm 


SITE 

19). .. ANA a Age sn, 
ern signal mat ae a qa af 
qe ard ad aqta gaf. … 


Goga” Bak a Agf emma 





1) Correct Sanskrit would be & 


9) qragfta is Prikrit for draa. It is an instance of transposition so common 
in Prikrit, 


3) Correct Sanskrit would be frfRgzIat a uma Tat. 


TRANSLATION. 


Salutation to the Arhats. Salutation to all Siddhas. For 
fifteen years princely sports were played with an auspicious 
princely body by the illustrious Khäravela, the lord of Ka- 
linga, mighty, having his vehicle like a large cloud (elephant), 
propagator of the Chaitra royal dynasty and bearing praise- 
worthy and auspicious marks. For nine years he enjoyed 
power as heir apparent, proficient in all learning, and clever 
in writing, painting, arithmetic and laws. Having finished 
(his) twenty-fourth year, he was installed as a Maharaja (great 
king) in the yoke of the (previous) personages of the royal 
dynasty of Kalinga, to pass the remaining years of his man- 
hood in conquests, by peace, and religious policy. 

Scarcely installed he repaired in the first year the gates, 
the fortifications and houses injured by the wind in the city 
of Kalinga and cantonment; he got built cool reservoirs and 
tanks and restored parks of all kinds for (at a cost of) thirty- 
five hundred thousand. (Thus) he pleased the people. 

In the second year, S’atakarni protecting the west sent 
a numerous army of horses, elephants, men, and chariots. 
(In the same year) assisted by the Kusamba Kshatriyas (be) 
obtained the city of Masika (?) 

In the third year, again, he learnt the science of music, 
(and) amused the city by exhibitions of dampa (?), dancing, 
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music, and musical instruments, and by holding festive (con- 
cert) parties. 

Similarly in the fourth year, inhabited by Vidyadharas, 
entire, formerly by the previous kings of Kalinga . . . 
of Dharmakûta . . . . . worshipped ') and by placing 
umbrellas and Kalas’as (top pots) made such a display that 
faith for the Triratna might be inspired among minor and 
greater chiefs. Then?) in the fifth year he opened the three- 
yearly alms house of Nandaraja;*) having brought an aque- 
duct into the city by way of Tanasuliyas(?) . . . . . ; 
held festivals to show the welfare of the kingdom. 

(7) (And thus) he showered hundreds of thousands of fa- 
vours on the people of the town and the country. 

Ruling in the seventh year oe 

. In the eighth year . | 

“© Having killed... he 
gave trouble +) to the king of Rajagriha the) by (on ‘pearing 
the sound of their (Kharavela’s followers’) preparations for at- 
tack, left every-where (his) army and vehicles and fled away 
back to Mathura. 


1) This part is broken but it appears that the king placod umbrellas over a 
chaitys or something similar on the Dharmakûta mountain and worshipped it. The 
chaitya is described as being inhabited by Vidydharas and worshipped by the former 
kings of Kalinga. 

3) The word déei is frequently used in the senso of atar or fatas; 0. g. in Ma- 
Mrasta (ed. Senart) p. 18, 10, 21, 8. 81, 8. 205, 17. 232, 2. 244, 9. 865, 19. 

8) It appears that some king named Nendartja had an alm house where alms 
were given for three years to every one that came to ask for them. It seems to 
have gone out and been reesteblished by Khärarela. It is also possible from the 
mention of the aquedact below and from the fact that satfra also means a pond 
that Khäravela opened some old pond built by a previous king named Nandarkje 
and took the aquedact from it. It seems to have been capable of holding water for 
three years, even in droughts; hence probably called trisarshasattre. 

4) The name of the invader who killed . . . . . . and gave trouble to the 
RAjagriha king is lost. Bat it appears from the description that this invader hearing 
the sound of the followers of Khärarela (who had come to the resoue of the king 
of BAjagriha left his army and vehicles and fled away back to Mathuré. 
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In the ninth (year) . . 

“© (he made the gift of) an excellent wish fulfilling “trees 
with horses, elephants, nn with all houses and rest 
houses . 
to make them accepted he gave , great wealth to " Brahmapss 
Arhat . . . . . -(at a cost of) thirty-eight hundred 
thousand 

(10) made the palace called Mahâvijaya, the residence of 

. . + In the tenth year . . . an 
starting for Bharatavarsha . . . caused to make cone 
Knowing the intentions of those (who were) prepared (to 
oppose him) ... 

(11) In the city of Gadabha he removed the ‘toll a) ‘loved 
by previous kings as also Tanapadabhdvana, for thirteen 
hundred years . . . . . harassing kings of the north 

ss. In the twelfth year 

ag) causing great consternation among the people of i 
gadha he made (his) elephants drink of the Ganges and having 
severely punished the king of Magadha made him bow at 


(his i. e. Khâravela's) feet, . . . . of the first Jin 
taken by Nandarâja . . . . . having settled a city in 
(18) . . . . . . establishes . . . its 


summits such (so high) that Vidyadharas sitting on “them 
scratched the sky ; according to a (rule of a) seven-year bounty 
he (made) the extraordinary and (hitherto) ungiven gift of ele- 
phants . . . . caused to take . . . . . . Thusa 
hundred. . . . 

(14) Subdued the inhabitants of. 


1) The text has Aalpavrikeke, which is a golden tree of from four to four thos- 
sand rapee-weights according to the means of the donor. Compare Hemdäris Cha- 
turvarga Chintâmagi, Dina-Khanda, Adhylya 6. 

2) The text has péthddas, probably the Prikrit form then in use for pathideyas 
or toll, 


177 
In the thirteenth year, (he) who greatly extended his triumph- 


ant dominion . . . . . . on the outer seat‘) in the 
residence of the Arhantas on the Kumari hill, 
(15) . . . . . who has made an assemblage of the 


great learned and great sages of all quarters . . oes 
on the mountain peak near the seat of Arhat, by very 
skilful masons, able craftsmen with their numerous designs 
+ + + . . . . . made pillars in Patalaka, Chetaka and 
Vaidûryagarbha ?). And the victorious and illustrious king 
Kharavela (named) *) the Bhikshurâja, (son) of Vriddharaja 
(who was the son) of Kshemarâja, and clever in various 
qualities, a worshipper of all religious, repairer of . 

whose dominion, *) vehicles (equipage) and army are irre- 
sistable, the sovereign whose realm is peaceful, born in the 
family of the dynasty of royal sages does (this) in the one 
hundred and sixty-fifth year of the time of the Maurya kings 
after one hundred and sixty-four years had passed away. 


INSCRIPTION IL. 


Inscription II in two and a half lines is to the right of 
the middle doorway in the back wall of the verandah of the 
Vaikuntha cave. It is partly spoilt, and in this spoilt part 
traces appear from which the letters can be made out. The 
Test is well preserved. 


1) The word in the tert is misidiya which also occurs in the inscriptions of the 
Nigirjuna Caves. The word answering to it in Pâli is misajj4, in Jaina Prikrit nisahi. 
3) These are names probably of caves, VaidGryagarbha may be part of the caves also. 

3) Worn out in the original. 

4) This is reading chakra for chakri. But if cAakri is placed in the Präkrit way, 
in Sanskrit it would be chatryapratitatendhanabala i. 0, whose vehicles and army are 
irresistible even by cAakrins. I prefer the former reading. 

1. 18 
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Transcript. 
DNA MN AAA At md 
unt ara 
obama A Alera ore Pa. 


aaa . 
8) APTA mie 


OBS atest zamat aat fi 
Tet TETE 

oge zen Ra ait 
dre | 

© eu A 


Translation. 


A Layana ®) (has been) made for the Kalinga monks (that 
is monks of the country of Kalinga) of the Ârhata profession. 
(It has been) made by the chief queen of the illustrious 
Khâravela of Kalinga, an universal ruler (?), and daughter of 
king Lâlaka, grandson of Hastisaha. 


1) Read anfenet. 

2) ferai is probably for fer, Sk. PGA. The present name 
corresponding to it is @fefera. 

8) After & there is space for six letters which are lost and are probably as sug- 
gested in the text. The letters Tawi following leave almost no doubt of the name 
NTA. As the letter is much ike fü, another reading may be FEAT. 

4) The lower parts of the letters enrf{t are broken. But I have no doubt the 
letters are a 

5) A layana is a dwelling cave for monks. 
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INSCRIPTION III. 


Inscription III is in one live between the second and third 
doorways in the back wall of the verandah of the Manikpur 
cave. A part of the inscription is worn out, but from the 
traces that remain the letters can all be made out without 
any doubt. 

Transcript. 


waga ART RTA agar 
RAT AT 
Sanskrit. 
omer me affair 
ama TA 
Translation. 


The Layana of the illustrious Vakradeva, mighty, great 
king and lord of Kalinga. 


INSCRIPTION IV. 


Inscription IV is in one small line to the right of the 
doorway of the cell in the right wall of the verandah. It is 
well preserved. 

Transcript. 


Pt ATT au 


Sanskrit. 


RATATAT TT 


Translation. 
The layana of Prince Vadukha. 


1) The original has Vakadepa, probably for Sanskrit Vakradeva. In the original 
siri, though an attribute, follows Vokadepa just like KAdravelasiri at the end of 
inscription I. In Sanskrit it must be taken as S'rivakradeva. 
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MESsŒURS, 


Lors du dernier Congrès International des Orientalistes, 
tenu à Berlin il y a deux ans, Mr. le professeur Max Müller 
vous a entretenu de la récente découverte de vieux textes 
sanskrits dans les monastères bouddhiques du Japon. Je ne 
veux pas revenir sur l'exposé magistral que vous a présenté 
le savant orientaliste de l'historique de cette découverte et 
de l'importance qu’elle est appelée à avoir pour l'étude du 
bouddhisme en nous fournissant des documents nouveaux 
qui combleront heureusement la lacune laissée dans cette lit- 
térature prodigieuse par la perte ou les altérations d’un grand 
nombre de textes originaux. Mais je vous demande la per- 
mission, avant de vous communiquer notre traduction du 
Prajfiaparamita-hrdaya-Sütra, de rectifier une erreur ou plu- 
tôt un oubli, de l’honorable professeur M. Max Müller. 

Dans l'historique de cette découverte M. le Dr. Max Müller 
parle du texte sanskrit du Sukhavati-vyuha-Sûtra, envoyé 
du Japon en 1879 à M. Bunyu Nanjio et publié par M. Max 
Müller en 1880, comme du premier ouvrage de ce genre 
qui ait été apporté et publié en Europe, et en réclame l’hon- 
neur pour l’Université d'Oxford. 

Or, Messieurs, lors de son voyage au Japon en 1876, c'est 
à dire trois ans avant, M. Emile Guimet avait eu la bonne 
fortune de trouver et de se faire donner par les prêtres 
bouddhistes quelques spécimens de ces textes précieux. 

Dès 1878, au congrès provincial des Orientalistes tenu à 
Lyon, dans la séance du 6 Septembre, M. Massa Hakira 
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Tomii a donné lecture d’une notice de M. Semitani-Riou-on, 
grand prètre du temple de Shookoogi à Kioto, sur le culte 
du Buddha Amida, dans laquelle il signalait et expliquait les 
trois caractéres vieux sanskrit symboliques du nom et de la 
puissances d’ Amida; caractéres qui sont principalement employés 
par la secte Gio-do (Compte-Rendu, T II. Religions du Ja 
pon. p. 112). 

En 1880 nous avons publi6 dans le Tome I des Annales 
du Musee Guimet, (p. 321) la traduction faite par M. M. Ymai- 
zoumi et Yamata d’un manuscrit donné à M. Guimet par 
le grand prêtre du temple ‘de Tchohédji, et intitulé Shidda, 
qui n’était autre que l'explication du sens mystique des ca- 
ractères vieux sanskrit accompagnée d’une sorte d'exposition 
grammaticale de leur valeur phonétique en caractères japo- 
nais. Cette traduction était précédée de la notice que voici: 

„Le manuscrit traduit par M. M. Ymaizoumi et Yamata a 
été donné à M. Emile Guimet, à son passage à Nagoya, 
par le grand prètre du temple de Tchohédji. Ce bonze, 
d’un âge fort avancé, avait été signalé au voyageur par les 
prètres de Nikko et d’autres prêtres bouddhistes comme 
étant très versé dans les mystères de la religion. Il lui of 
frit le manuscrit en disant qu’il l'avait fait copier par un de 
ses anciens élèves qui ne s’était pas montré digne de ses 
enseignements, et, avant de remettre le livre, il effaça avec 
son pinceau le nom de son disciple qui figurait au verso de 
la couverture. 

Shidda est un mot sanskrit qui signifie „perfection”. On 
a donné ce ‘nom à l’ensemble des caractères sanskrits pour 
indiquer qu’ils sont perfectionnés de manière à pouvoir ex- 
primer toutes les idées sans qu’on ait besoin de recourir à 
aucun autre caractère. C’est pour cette raison que, en Chine 
et au Japon, on n’appelle pas l’ensemble de ces caractères 
„sanskrit”, mais bien ,Shiddan” qui est l’accusatif de Shidda. 

La parole de recommandation: ,adore le Buddha pour 
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Shidda” veut donc dire: „adore le Buddha pour Shidda qu’il 
a créé.” 

Les vieux manuscrits sanskrits apportés de l'Inde et de la 
Chine au Japon sont écrits avec ces caractères." 

Il ne peut y avoir aucun doute sur la valeur et l’impor- 
tance que nous attachions à cette découverte puisque nous 
signalions l'existence au Japon d'anciens manuscrits sanskrits 
apportés de l’Inde et de la Chine et écrits dans ce caractère. 

Enfin l’année suivante (1881) nous faisions suivre la tra- 
duction francaise, que nous avions faite avec son autorisation, 
du Sukhaväti-vyüha-sütra de M. le professeur Max Müller, 
de la traduction, avec fac-simile du texte complet en vieux 
sanskrit, de la version du Sukhaväti-vyüha-sütra de Kumara- 
giva, traduite sur les deux textes sanskrit et chinois par 
M. Ymaizoumi. 

Je crois avoir suffisamment prouvé, Messieurs, que le Mu- 
sé Guimet a connu l'existence, possédé et publié de vieux 
textes sanskrits japonais avant l'Université d'Oxford. 

Je vous présente aujourd’hui, Messieurs, une nouvelle tra- 
duction inédite d’un de ces vieux textes sanskrits du Japon, 
le Prajfiaparamita-hrdaya-sütra, transcrit et traduit par M. 
Paul Regnaud maître de conférences à la Faculté des lettres 
de Lyon, et M. Ymaizoumi, un des traducteurs japonais 
du Musée Guimet. . 

Cette traduction a été faite d’après un livre imprimé à 
Yédo en 1754 et publié par Tan-6i, prétre de Mito, province 
de Hétatchi. Notre volume renferme deux textes en vieux 
sanskrit du même sütra, — l’un, le premier, tellement fautif 
qu’il est impossible de s’en servir n’est accompagné d’aucune 
préface ni notice historique; — le second, beaucoup meil- 
leur, est précédé d’une courte préface en japonais où l’édi- 
teur, le prêtre Tan-6i, nous apprend que ce texte a été col- 
lationné avec cinq manuscrits sur fouilles de palmier, et 
notamment avec le célèbre manuscrit du temple de Horiudji 
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signalé par M. le professeur Max Miller. De plus le texte 
sanskrit était accompagné de deux commentaires, l’un chi- 
nois et l’autre japonais. 

Si l'on s’en rapportait à cette préface on serait autorisé à 
se croire en présence d’un texte parfaitement correct, étant 
donnés les soins minutieux qui paraissent avoir présidé à 
cette édition; mais malheureusement il n’en est rien. Tout 
intéressant qu’il soit sous bien des rapports notre texte est 
rempli de fautes graves dues, sans doute, à la négligence 
du copiste ou du graveur, ou à leur peu de connaissance de 
la langue sanskrite, et nos collobarateurs se sont vus sur le 
point de renoncer à leur œuvre tant ils trouvaient de diffl- 
cultés à restituer entièrement d’une façon intelligible ce vieux 
document. 

A ce moment nous éditions le beau travail de Mr. Léon 
Feer sur les Textes du Kandjour (Annales du Musée Guimet 
Tome V) et ce fut avec un véritable bonheur que je lus 
un jour dans les épreuves que je corrigeais une traduction 
d’après le texte tibétain de ce Prajfiaparamita-hrdaya-sitra 
accompagnée de remarques comparatives relatives à un texte 
sanskrit de ce même Sütra. Je fis immédiatement part à 
Mr. Léon Feer de l'embarras dans lequel nous nous trou- 
vions et il eut l’extrème obligeance de m'envoyer une copie 
trilingue — tibétain, sanskrit et mongol — du texte de ce 
Sûtra appartenant à la Bibliothèque Nationale, et de plus une 
recension, corrigée par lui-même, du texte sanskrit qu’il avait 
comparé & celui du Kandjour. 

Grace & ces documents précieux, et aidés aussi des deux 
commentaires chinois et japonais, MM. Regnaud et Ymai- 
zoumi parvinrent à restituer, sauf un seul mot, le texte 
que j'ai l'honneur de vous présenter et à en faire la traduc- 
tion. J'ai joint à ce texte la copie du texte envoyé par 
M. Téon Feer, et celle de sa traduction d’après le tibétain 
afin que vous puissiez juger des différences considérables qui 
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existent entre les deux originaux. J’ai le vif regret de ne 
pouvoir vous soumettre en même temps l'original de notre 
texte que M. Ymaizoumi a emporté au Japon pour traduire 
in-extenso les deux commentaires et qu’il ne nous a pas en- 
core renvoyé. 

Voici ce texte et sa traduction: 


TEXTE SANSKRIT 
DU PRAJNAPARAMITA-HRDAYA-SUTRA. 


OFT NEN 


aarin Taft oran Pr 
EL LS LL LATO TTT ATT BH dee 
BAIT: afd ET LE MALTA TT graan 
grade TI TAR graat JAN A QUI 
mg A ENT AT ae AT HA VAS ACT. 
PRI TTR] ge ATLA RT UTA A 
agen TATA HTT AAU: a 
ee ATA HH ART Gr 
fart a Tanga A TE 
vg ST aag TT A UT 
Te TSE TAN CATO ACT 
Fe ead eer me Prim em 


Frey ee re Pe 
fera affen TA A 47 - 
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ii lili Sak TEN NAO: ANU: 
Pae: Kafee: JA: IA 
TT 


Te na mé EE 
ANU ATH 


TRANSCRIPTION. 
Namah Sarvajfiaya. 

Aryavalokitecvarabodhisattvo gambhirayam prajfiaparami- 
tayam caryam caramam usya vyavalokayati sma pafica- 
skandhas tag ca svabhayacüunyah pacyati sma. Iha Cariputra 
rupam cünyata cunyataiva rüpam. rapad aprthak çünyats 
Cünyataya na prthag rüpam vad rapam sa cünyata ya cü- 
nyata s& rüpan. evam eva vedanasamjfiäsamskaravjnänam. 
Tha Cariputra sarvadharmah cünyatslakfana anutpannani- 
ruddha amalavimala anyuna aparipürnah. Tasmat Cariputra 
gunyatayam na rüpam na vedanam na samjfia na samskäram 
na vijfianam na cakéuhcrotraghranajihvakayamanamsi na 
rupacabdagandharasasprastavyadharmam na cakéurdhatur. 
yavan na manovijfianadhatuh navidya navidyaksayo. yavan 
na jaramaranam. na jaramaranakSayo na dubkhasamudayani- 
rodhamargah. na jfänam na praptir napraptitvam. bodhi- 
sattvatvam prajfiaparamitam acrtya viharamg cittavaranastitvad 
na trasto viparyasatikrantas tithati nirvanam .... sarva- 
buddhah prajfaparamitam acrtya anuttarasamyaksambodhim 
abhisambuddhah. tasmaj jfiatavyah prajfiaparamitsmahaman- 
trah. mahavidyamantrah. anuttaramantrah, asamasamaman- 
trah sarvaduhkhapraçamanah satyam amithyatvam prajfiß- 
paramitaya yukto mantrah. Tad yatha gate gate pragate 
prasamgate bodhisvahs 

prajfiaparamitahrdayasütram samaptam. 
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TRADUCTION. 
Prajñaparamita-hrdaya-sûtra. 


Le Bodhisattva 1) Arysvalokitegvara après avoir pratiqué 
pendant longtemps de la manière la plus complète la prajna- 
paramita *) examina les cinq skandhas ?) et vit qu’ils étaient 
essentiellement vides 

„© Çäriputra la forme est le vide, le vide n’est autre chose 
que la forme, le vide ne diffère pas de la forme, la forme 
ne diffère pas du vide; la forme est le vide, le vide est la 
forme. Il en est de même de la perception, de la conscience, 
des impressions intellectuelles et du discernement. 

Toutes les lois *), 6 Çariputra, ont le vide pour caractère; 
elles ne connaissent ni développement, ni obstacles; elles ne 
sont ni pures, ni impures; elles ne sont susceptibles ni de 
réduction ni de perfection. 

Par conséquent, 6 Cäriputra, il n’est dans le vide ni forme, 
ni perception, ni conscience, ni impression intellectuelle, ni 
discernement, — ni œil, ni oreille, ni nez, ni langue, ni 
corps, ni esprit, ni forme, ni son, ni odeur, ni saveur, ni 
objet du tact, ni loi, ni élément de la vue‘). 

Puisqu’il n’est pas d’élément de l'esprit et du discernement, 
il n'est pas (davantage) d’ignorance ni d'extinction de l'igno- 
rance. Puisqu’il n’est ni vieillesse, ni mort, il ne saurait y 
avoir d’extinction de la vieillesse et de la mort, ni de dou- 





1) Cette introduction est fort abrégé ou comporte une lacane eu égard à la 
rédaction tibétaine à laquelle il faut se reporter pour voir dans quelles circonstances 
le dialogue s'engege entre le Bodhisattva qui remplit le rôle de Maître et son 
disciple Gripatra. 

2) La perfection dans la sageme ou la sagesse parfaite. 

3) Crest à dire les cinq principes dont il est question plus loin, à savoir: la 
forme (ripe), la perception ou le sentiment (sedasd), l'idée ou la conscieuce 
(Geha), les impressions ou les concepts (satiskara) et le savoir ou le discernement 
(ende). 

€) Dharma, la condition d'existence des choses; co qui fait qu'une chose est telle 
qu'elle est. (Burnouf). 

B) Dhatu, probablement ici clame, catégorie, ou pent-être essence, base. 
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leur), ni d’existence, ni d’obstacle, ni de voie, ni de science, 
ni d'obtention, ni d'absence d’obtention ?). 

(Par conséquent) le Bodhisattva ayant fixé (quelque part) 
son séjour (pour se) livrer à (l'exercice de la) prajñaäparamita, 
sans inquiétude car son esprit n'a pas de chaines, s’étant 
élevé au dessus de l'erreur atteint le Nirvana. 

.... *) tous les Buddhas s'étant livrés à la pratique de la 
prajnaparamita ont obtenu la connaissance parfaite et suprème. 

C'est pour cela qu’il faut connaître la grande formule de 
la prajñaparamita, la formule de la grande science, la for- 
mule suprème, la formule sans pareille qui apaise toute 
douleur, qui est le vrai et non l'erreur, la formule qui accom- 
pagne la prajnaparamita et dont voici les termes: 

Gate, gate, pragate, prasamgate, bodhisväha. 

Fin du prajñaparamitshrdayasütram. 


TRADUCTION 


du Prajfiaparamitahrdayasitra d’après le texte tibétain 
du Kandjour; édition de la Bibliothèque nationale 
par Mr. LÉON Fer. 


Fragments Extraits du Kandjour 
Annales du Musée Guimet. Tom V p. 176. 


Cer-chin XXI—18— Reyud XI, 18. 


Adoration à la science transcendante. Voici le discours que 
j'ai entendu une fois: Bhagavat résidait à Rajagrha sur k 


1) La douleur (duhkha), l'existence on Ia réanion des circonstances qui la déter- 
minent (samudaya), l'obstacle (wirodha) qui s'oppose à ce que l'existence, cause de 
la douleur, ze reproduise, et la voie (märga), ou le moyen de favoriser l'obetscle, 
constituent ce qu'on peut appeler les quatre conditions de la chute humaine d'après 
les conceptions bouddhiques. 

2) L'auteur parait avoir en ici en vue le Védantisme brahmanique, d'après lequel 
la science (vidya) est le moyen de l'obtention (präpéi) ou du salut. 

8) Le texte a ici un mot tout à fait corrompu qui signifierait Jes trois mondes 
(les Buddbas des trois mondes) d'après la traduction chinoise, 
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mont Grdhrakûta avec une grande assemblée de Bhixus, une 
grande assemblée de Bodhisattvas. 

En ce temps là Bhagavat, après avoir dit l'exposé de la 
loi intitulé: l'Iumination de la profondeur (Gambhira-ava- 
bhasa) s'était absorbé dans l'extase samddhi. 

Alors le Bodhisattva Mahasattva Avalokitécvara contemplait 
l'exposé de la loi intitulé: Illumination de la profondeur [et dans 
les cing aggrégats il contemplait le vide par sa nature propre]. 

Ensuite, par la puissance du Buddha, l’ayugmat Cäriputra 
adressa ces paroles au Bodhisattva Mahasattva Avalokitegvara: 
— Si un fils de famille ou une fille de famille a le désir 
d'être versé dans cette profonde science transcendante, que 
faut il lui enseigner? — 

A ces mots le Bodhisattva Mahäsattva Avalokitéçvara par- 
la ainsi à l'ayusmat Çariputra: 

— Çariputra le fils de famille ou la fille de famille qui a le 
désir d’être versé dans cette profonde science transcendante 
doit apprendre ceci: c’est que les cinq Skandhas sont vides 
par leur nature propre. Comment sont ils vides par leur 
nature propre? La forme est précisément le vide, et le vide 
est précisément la forme. La forme n’est pas distincte du 
vide et le vide n’est pas distinct de la forme. Il en est de 
même de la perception, de la conscience, des samskaras, de 
la discrimination. C’est ainsi, Çariputra, que toutes les lois 
sont le vide par leur propre nature, n'ayant pas de signes 
distinctifs, n'étant sujettes ni à la naissance, ni à la produc- 
tion, ni à l'obstruction, ni à la souillure, ni à l’exemption de 
souillure, ni à la diminution, ni au parfait accomplissement. 

Par conséquent, Cariputra, dans le vide il n’y a ni forme, 
ni perception, ni conscience, ni samskäras, ni discrimina- 
tion; — ni œil, ni oreille, ni nez, ni langue, ni corps, ni 
esprit; — ni forme, ni son, ni odeur, ni saveur, ni tou- 
cher, ni loi; — ni élément de l'œil, ni élément de l'esprit, 
ni élément de la discrimination de l'esprit. D'où il suit qu’il 
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n’y a ni ignorance, ni destruction de l'ignorance, ni vieillesse 
et mort, ni destruction de la vieillesse et de la mort; il n'y 
a ni douleur, ni origine, ni complément, ni voie, ni con- 
naissance, ni obtention, ni non-obtention. 

En conséquence, Çariputra, puisqu'il n’y a (pour les Bo- 
dhisattvas) ni obtention, ni non-obtention, c’est en se réfu- 
giant dans la Prajñaparamits et en s’y tenant que l'esprit, 
n’y ayant plus de support, exempt de frayeur, supérieur à 
toute transgression, le (Bodhisattva) obtient le Nirvana. C'est 
en se tenant ferme (sur ce terrain) que (dans les trois pé- 
riodes) les parfaits et accomplis Buddhas réfugiés dans la 
Prajfiaparamita ont obtenu la Bodhi parfaite et accomplie au 
dessus de laquelle il n’y en a pas. 

En conséquence, Qariputra, il faut enseigner le mantra de 
la Prajfiaparamita, le mantra de la science, le mantra sans 
supérieur, le mantra égal, le mantra sans égal, le mantra 
qui calme toutes les douleurs, le mantra efficacement et non 
vainement approprié à la Prajfiaparamita, savoir: — Gate, 
Gate, — parangate — parangate — Bodhisvaha. — Voilà, 
Çariputra, comment le Bodhisattva Mahasattva doit prendre 
son refuge dans la Prajñaparamits, — 

Alors donc, Bhagavat, s'étant à cette heure même réveillé 
de cette Samadhi, donna son approbation au Bodhisattva 
Mahasattva Avalokitéçvara par ces mots: — Bien, bien. — Fils 
de famille, c'est bien cela! c'est ainsi, comme tu l’as expli- 
qué, que cette Prajfiaparamita a été déclarée par tous les 
Tathagatas, Arhats, parfaits Buddhas. 

Ainsi parla Bhagavat; le noble (agra) Bodhisattva Mahs- 
sattva Avalokitegvara transporté, et ces Bhixus, et ces Bodhi- 
sattvas Mahasattvas, et toute cette assemblée qui comprend 
tout le monde avec ses dévas, hommes, Asuras, Gandhar- 
vas, louérent hautement le discours de Bhagavat. 

Fin de l'essence de la Sublime Praifisparamitä en vingt- 
cing (clokas). 


TEXTE SANSKRIT 


DU PRAJNAPARAMITA HRDAYA || || 


COMMUNIQUE PAR Mr LEON FEER. 


Namo Bhagavatyai äryaprajüapäramitäyai || Evam maya 
srutam ekasmin samaye || Bhagavan rajagrhe viharati sma 
grdhrakûtaparvate mahata bhixusanghena sârddham mahatäca 
bodhisattvaganena || Tena khalu puna: samayena bhagavan 
gambhiravabhäsannama dharmaparyayam bhasitva samâdhim 
samâpanna: || tena ca samayenâryavalokitegvaro bodhisattvo 
mahâsattvo gambhiravabhasam nama dharmaparyayam vya- 
valokayati sma || 

Atha khalvayusman gâriputro buddhânubhâvenâvalokitegva- 
ram bodhisattvam mahasattvam ekad avocad yathocitam (?) || 
kulaputro va kuladuhita va asyam gambhirayam prajfiäpära- 
mitayam varttakamas tena katham cixitavyam || 

Evamukta avalokitegvaro bodhisattvo mahäsattvo Ayusman- 
tam Çariputram etad avocad yathocitam || Çariputra kula- 
putro và kuladuhita va asyam gambhirâyâm prajfâpârami- 
tayam varttakamas tenaivam cixitavyam || yaduta pafica- 
skandha: svabhavacOnya: || katham svabhavagûnya: || rûpam 
eva cûnyata günyataiva rüpam || na rüpam prthak çunya- 
tayd: nâpi cünyata prthagrüpät || evam vedana samjña sams- 
kara vijfänani || evam cariputra sarvadharma svabhävacünya- 
talaxanA ajata anutpanna aniruddha amalavimala anyuna 
asamporna || 

AL 1 
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Tasmattarhi Çariputra günyatayam na rüpam na vedana 
na samjfia na samskArâ na vijfiänam || na caxurna çrotañ 
na ghranam na jihva na kayo na mano na rupa na çabdo 
na gandho na raso na sprstavyam na dharma: || na caxur- 
dhatur na manodhätur na manovijfianadhatur || yavan nâ- 
vidya nävidyaxayo yâvan na [jaramaranam na] jaramarana- 
xayo || na du:kham na samudayo na nirodho na märgo || na 
jüänain na praptir naprapti: || 

Tasmat tarhi Çariputra na praptir napraptir yavat prejfia- 
paramitayam Acritya viharamccittalambanannâstivad atratto 
vipayasatiksanto tani nirvanam präpnoti || atha(?) vyavasthi- 
tair api samyaksambuddhai: prajfiaparamitam açrityanuttari 
samyaksambodhi: prapta || 

Etasmâjjfätavya: prajhaparamita mantra: vidyamantra: 
anuttaro mantra: asamasama mantra: samyaktvam na mi- 
thyatvam prajfaparamitayukto mantra: || 

Tadyatha || gate || gate || parangate || parasangate || bodhi- 
svaha || || 

Evam Çariputra bodhisattvena mahäsattvena prajñapars- 
mitayam çixitavyaï || 

Atha khalu Bhagavan asyam velayam tasyâs samadher 
vyutthayavalokiteçvaraya bodhisattvaya mahasattvaya sadhu- 
käram adat || sadhu sadhu || kulaputraivam etat kulaputrai- 
vam etad || evamevaiga prajfiaparamita yatha tovyà nirdista- 
numantryate sarvatathagatair ardhabhir samyasambuddhai: | 

Idam avocad bhagavan || attamand aryavalokitegvaro bo- 
dhisattvo mahasattvo: te ca bodhisattva mahäsattva: ta ca 
sarvavati parisat sa devamanusyâsuragandharvagca loko bha- 
gavato bhagitam abhyanandan iti || 

Aryapaficavicatika prajfaparamitährdayam || || 


Je n’entreprendrai pas, Messieurs, de discuter notre sütra 
au point de vue du dogme; je ne pourrais que répéter, et 
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bien moins bien que lui, ce que Mr. Léon Feer dit, dans la 
notice qui précède sa traduction du sûtra tibétain, de ce 
curieux nihilisme qui, poussé à ses extrèmes limites, sem- 
blerait tendre à la négation même du Buddha. Mais ce qui 
nous frappe tout d’abord, quand nous comparons notre sûtra 
aux deux textes sanskrit et tibétain, c’est son extrème 
brièveté et sa concision poussée jusqu’ à l’obscur. Brièveté 
et concision bien plus sensibles encore ici que dans le 
Sukhavâti-vyûha-sûtra traduit par M. le professeur Max Mül- 
ler. Les quelques mots par lesquels il débute sont absolu- 
ment insuffisants pour nous expliquer dans quel but et dans 
quelles circonstances cet enseignement est donné; il se ter- 
mine brusquement sans que rien ne comble cette lacune; 
il lui manque l'introduction et la conclusion que nous trou- 
vons dans les deux autres textes. 

Je n’ai pas besoin d’insister sur les nombreuses différences 
qu'il présente et sur le manque de précision de ses termes 
qui vous ont sans doute frappés. 

Nous nous trouvons donc ici encore en présence d’un 
sûtra court et il semblerait que ce fut le caractère général 
de ces vieux textes sanskrits du Japon. Si nous adoptons 
l'opinion émise par le savant professeur M. Max Müller, 
dans son introduction au Sukhavati-vyüha-sütra, à propos 
des sûtras longs et courts, nous pouvons également faire 
remonter la composition du Prajfiaparamita-hrdaya-sutra au 
2me siècle après J. C. et sa sortie de l'Inde pourrait bien 
être contemporaine de celle du Sukhavati. 

Quant à l’usage de ces caractères de vieux-sanskrit il nous 
parait être fréquent dans le bouddhisme japonais. Ainsi, 
sans parler des quelques livres que nous possédons et aux 
quels il convient d'ajouter le Son-shô-Dharani que nous espé- 
rons publier avant peu, nous avons exposé ici cinq kaké- 
monos peints sur soie et sur papier sur les quels ces ca- 
ractères figurent. Ils appartiennent à la secte bouddhique 
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de Sin-gon. Nous possédons également au Musée Guimet, 
dans la vitrine de la secte Sin-gon: 

1 brule-parfum dont le couvercle est orné de trois de ces 
caractéres. 

2 petits dagobas à reliques dont les portes sont marquées 
de 16 de ces caractères symbolisant les 16 grands Rakans. 

1 autre dagoba, en métal d’alliage or et cuivre, qui porte 
quatre de ces caractères. 

2 reliquaires avec les mêmes ornements. 


dans la vitrine de la secte Hokké-siou : 

1 boîte à amulettes en bois de santal, de celles que por- 
taient les anciens guerriers japonais, décorée à l’intérieur des 
figures finement ciselées d'Aizen-Mio-d et de Foudo-Mio-d, et 
à l'extérieur, sur chacune de ses deux faces, des caractères 
sanskrits symboliques de ces deux divinités se détachant en 
or sur le fond de laque noire. 


dans la vitrine de la secte Giö-dö: 

1 tablette funéraire, sorte d’ex-voto destiné à recommander 
un défunt au bodhisattva Jiso, marquée en tête du caractère 
vieux-sanskrit A symbolique du Hokkaï. 

et enfin 1 statuette d’Amida, en bois doré du XVe siècle, 
dont la gloire, en forme de feuille de figuier, est ornée des 
trois caractères vieux sanskrit Hrth symbole d’Amida; Sah 
symbole de Kouan-non; Sa symbole de Seissi. 

J'ai longtemps abusé de votre patience Messieurs, mais je 
wai plus qu'un mot à ajouter. En terminant je demande à 
appeler votre attention sur une question qui trouve tout 
naturellement sa place ici, l'étude des divers anciens carac- 
tères usités au Japon. Au Congrès de Lyon, en 1878, cette 
question avait déja été soulevée et avait reçu un commen- 
cement de solution: M. Harada avait lu un travail succinct 
sur l’ancien caractère dit Ecriture des Dieux et M. Metchni- 
koff un mémoire sur l'écriture Hi-fou-mi ou du Livre du 
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soleil et ses deux variantes cursives; sur l'écriture Ana-itsi, 
et enfin sur l'écriture Hotsma. Nous nous occupons active- 
ment de la traduction d’un ouvrage japonais en trois volu- 
mes sur l’Eeriture des dieux offert au Musée par M. Harada 
et nous espérons le publier bientôt. 

C'est à vous, Messieurs, qu’il appartient de résoudre cette 
intéressante question en la faisant figurer à l’ordre du jour 
de votre prochaine réunion. 
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BANABHATTA’S BIOGRAPHY OF SRI-HARSHAVARDHANA 
OF STHÄNBSVARA, 


The great king Harshavardhana of Sthânesvara who, ac- 
cording to Mr. Reinaud’s calculations +), reigned from A. D. 
607 to about 648, and whose court was visited by the Chi- 
nese pilgrim Hiuen Tsang *) between 629 and 645, is long 
since wellknown to students of Sanskrit literature through 
the record of his life written by the poet Bana, called S’ri- 
Harshacharitam. This work was composed in the early part 
of his reign, and does not contain all the events of his 
life. When Hiuen Tsang visited his court, Harshavardhana 
was at Kanyäkubja [Kanauj] performing religious duties. 
But, according to Bäna’s work, his original capital was 
Sthänesvara, or the modern Thänesvar in Northern India. 
According to the poet, he was of the Pushpabhüti dynasty ; 
the Chinese pilgrim, however, says he was of the Fei-she 
class, thus leading General Cunningham to think he was 
a vaisya by caste. Prof. Beal *) supposes he was of a clan 


1) Fragm. Arab. et Pers. p. 189. Prof. M. Müller |India: What can it teach us, 
p- 290] seems to prefer A. D. 610 to 650. Compare, however, Beal's Budd. Rec. 
of West. World, Vol. 1, 210. 

3) Seo Indian Antiguary, Vol. VII, pp. 196—208. 

8) 1. cp. 209. 
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called Vaisa or Baisa. He was connected by marriage both 
with the kings of Mälava and the rulers of Vallabht; and he 
established an era of his own, known as the S’ri-Harsha-Samvat. 
Hiuen Tsang describes Harshavardhana as a powerful king who 
subdued distant peoples and made the neighbouring nations fear 
him, and who carried his victorious arms from the east to the 
west, only failing to make his power acknowledged by the 
people of Mahäräshtra which was the kingdom of Pulikesi IL 
And he further states that not only did Harshavardhana and 
Pulikesi meet and fight, but Harshavardhana in person marched 
out to punish the people of Maharashtra, i. e. he himself headed 
an invasion of that kingdom. He was, however, defeated 
by Pulikest II, as we learn from the inscriptions of the Wes- 
tern Chalukyas and their relatives of the Gujarat branch. 
Thus, in the Aiholé Méguti inscription, Pulikest is described 
as causing the joy of Harshafvardhana], whose feet, which 
were like waterlilies, were covered with the rays of the 
jewels of the chiefs that were nourished by his immeasura- 
ble power, to melt away through fear 1); in the Nirpan 
grant, he is described as defeating the glorious Sri-Harsha 
[vardhana], the supreme lord of the region of the north 9); 
in the Karnul grant *), the Togurshode grant *) and others 
that follow the same form, he is described as acquiring the 
second name of Paramesvara, or ,supreme lord” by defeating 
Sri-Harshavardhana, the warlike lord of all the regions of 
the north. 

Bana’s Sriharshacharitam, or „history of Srtharshavardhana's 
wars with the king of Mälava”, is written in prose, and in 
a highly verbose, bombastic style, similar to that of the 
well-known Vâsavadattâ of Subandhu, of which it is appa 
rently an imitation when we compare the many parallel pas- 


1) Ind. Ant, VIII, 244. 2) Ind. Ant. IX, 126. 
3) Ind. Ant. XI, 68. 4) Ind. Ant. VI, 87. 


203 


sages in both works. Dr. Fitz-Edward Hall >) first brought 
it to the notice of Sanskritists in the preface to his edition 
of the Väsavadattä. When he did this, he had however only 
two faulty and incomplete Mss. of the work before him. Dr. 
Bhau Dajt, ?) in 1871, was fortunate enough to obtain from 
KaSmir a complete and accurate copy of the work with the 
commentary thereon, styled Sriharshacharitasanketa, by Sañ- 
karabhat{a. Prof. Dr. Bühler *) discovered during his tour in 
Kasmir, in 1875, four old codices of considerable importance, 
including the commentary of Saikarabhatta. Besides these 
Mss., I obtained two transcripts of ancient Mss., dated sam- 
vat 1520, and two copies, dated samvat 1701, from Bapu- 
deva Sastri of the Benares Sanskrit College; further two 
good old Mss. from the library of the Maharaja of Jaipur, a 
fine copy from Sastrt Ramchod Nilakantha of Ahmedabad, 
as well as Dr. Burnell’s Tanjore transcript and Pandita 
isvarachandra’s KaSmirian copy. With the assistance of 
these rich materials a critical edition of this work is now 
possible; and I am glad to say that the text, accompanied 
by the whole commentary of S'ankarabhatfa, is already sent 
to the press, having been prepared by myself for the ,Bom- 
bay Sanskrit Series”. 

The work is divided into eight chapters [uchchhvásas]: 
L Description of the family of Vdtsydyana, in which Bana 
was born [vdtsydyanavamsavarnanam]; II. The author’s 
interview with Harshavardhana at Sthänesvara [râjadaréa- 
nam]; IL Account of the descent of Harshavardhana’s fa- 
mily [rdjavamsävatärah]; IV. The birth of S’riharshavardhana 
in the family of Pushpabhûti; [chakravartijanmavarnanam] ; 
V. Death of Prabhäkaravardhana [mahârâjamaranam); VI. 
Resolution to destroy the king of Málava [rdjapratÿñä]; VIL. 


1) Fésavadatté, Bibl. Indica, Calcutta 1859, pp. 13, 50. 
3) Journal of the Bombay Branch R. Asiatic Society, Vol. X, pp. 88—45. 
8) Report of a tour in Kas'mfr ete, Bombay 1877, p. 62. 
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The conquest of Prdgjyotisha from the son of its king 
[chhattralabdhih]; VII. The invasion of the Vindhya range 
by Sriharshavardhana in his progress towards Mdlam 
[vindhyanivesanam]. All my Mss. have the concluding words: 
samäptam idam harshacharitävyäkhyam mahäkävyam „thus 
ends the great poem of the name of Harshacharitam”. In the 
first chapter the author, however, expresses his resolution 
to describe the overthrow of the rdjd of Mälava, but at the 
close of the eighth chapter, where all Mss. terminate, the 
subject is brought up to the progress of Harshavardhana to 
the Vindhya range in his way to Mälava, and it is obvious 
that if the author ever completed his work, he must have 
written several chapters more. It is well-known that Bana 
died before completing his Kddambart, and that his son 
Bhüshanabäna brought it to a conclusion; and as it would 
be difficult to believe that he left the Harshacharitam also 
incomplete, it is to be hoped that further instalments of the 
work may still be met with. A brief account of the his- 
torical facts of the work is given by Prof. Dr. Peterson in 
his introduction to the Kddambart !). I reserve the analysis 
of the Harshacharitam itself for my preface to the forth- 
coming edition of the text. 

Bana, styling himself in the Harshacharitam „mahäkavi 
chakrachüdämani” lived in the first half of the seventh cen- 
tury A. D, when Hiuen Tsang visited India. Besides the 
romance Kddambart and the biography Harshacharitam , there 
is a drama of the name Pärvatiparinaya and an eulogy in 
honor of Durga, styled Chandikäsatakam, of which Bana is 
the author. The Sanskrit literature which Baya has had before 
him when writing his life of Harshavardhana consists in 
the Rämäyana, Mahäbhärata, Harivamsa, Väyupuräna, 
Agnipurdna, Bhägavatapuräna, and Märkändeyapuräna, 


1) Kédambar$, Bombey 1888, pp. 56—59. 
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which fact I shall prove fully in my edition of the text. 

In order to give a specimen of Bâna’s bombastic and 
highly artificial style, I subjoin here a literal translation of 
chapter V, being the account of the death of Harshavardha- 
na’s father Prabhäkaravardhana. 

„As a flash of lightning first causes light and then hurls 
down the thunderbolt, so fate, causing happiness to men at 
first, sends down terrible calamity a short time after. As 
the serpent called Ananta causes mountains to fall by chang- 
ing his hoods, so it is eternal time alone which causes 
many great men to fall at the same time unceremoniously 
[with a degree of contempt)”. 

After this the king Prabhäkaravardhana once summoned 
Räjyavardhana [his eldest son] before him who was capable 
of wearing armour and able to fight, and sent him accom- 
panied by a vast army, with the old hereditary ministers 
and the trusted feudatory chiefs to northern India, to con- 
quer the Hüna people, as a lion deputes his whelp to destroy 
the deer. 

His Royal Highness, the prince Harshavardhana accom- 
panied him with a force of cavalry for several stages. When 
the elder brother entered the quarter which glows with the 
lustre of mount Kailäsa, the prince Harshavardhana who 
was full of youthful vigour and was of an age at which 
heroic deeds are much liked, possessed of eyes as beautiful 
as those of a deer, stayed away from home and loitered for 
several days on the skirts of the valley of the snowy moun- 
tain [Himälaya] — the valley that abounded in lions, light- 
legged deer and bears — enjoying the pleasures of the chase, 
the lustre of his body being, as it were, darkened by the 
lustre of the glances of the sylvan deities who were looking 
with great concern at his acts against the beasts of the 
forest which were in their charge [or, who were anxiously 
looking at -him being enamoured of him]. And within a 
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few days, showering down [sending forth] shining missiles 
from his bow, the string of which was drawn to the ut- 
most extent [to the vicinity of the ear], he emptied the forests 
of wild beasts. 

Once in the fourth watch of the night, in fact when it 
was about to dawn, he saw in a dream a lion that was 
being burnt by a forest fire impossible to be checked, im- 
parting to all the quarters a ruddy hue by its flickering 
flames. He also saw the lion’s mate jump into the fire, 
leaving her young ones behind. He thon thought thus 
within himself: „certainly in this world the bond of affec- 
tion is stronger than iron, because, drawn by this even the 
lower order of creatures act in this way”. When he awoke, 
his left eye throbbed repeatedly; all of a sudden a tremor 
spread over his limbs. Without any apparent cause, his heart 
was, as it were, shaken from its very bonds within. A very 
painful and dejected mood of mind was the immediate con- 
sequence. His mind was agitated with various conjectures 
as to what the meaning of all that could be, and he lost 
all firmness. Possessed as he was of eyes like that of the 
chakora bird, his head down cast in anxiety, he made the 
place with his eyes, the pupils of which were fixed and 
motionless in a vacant gaze [look of abstraction], appear like 
a land momentarily covered with a forest of land-lotuses. He 
followed the chase on that day with a vacant mind, and 
when the sun reached the zenith, he returned home. He 
there laid himself down on a cane-bed provided with pillows 
as white as the moon, and the surface of which was wet 
with cool sandal paste, and being gently fanned on both 
sides with small hand-fans passed the time with his mind 
full of apprehensions. 

Shortly after he observed at a distance one named Ku- 
rangaka, coming towards him in hot haste, who had travell- 
ed a long distance. He had round his head a bit of cloth 
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which was dark having been dyed in blue, with a letter 
tied in it. It appeared like a garland round his head. A 
shade of blackness spread over his body on account of heat 
[exposure] and fatigue, which led one to fancy that his body 
was, as it were, turned into charcoal by the fire of grief 
which was smouldering within its heart. It appeared as if 
he was followed by the earth herself, anxious to hear the 
news of the king, in the form of dust raised by his feet 
which were moving swiftly in consequence of his eagerness 
to reach the prince soon. It appeared as if he was fanned 
on both sides by the skirts of his upper garment, shaken 
and spread out by the wind blowing from the opposite direc- 
tion. He was advancing so swiftly that one might have 
supposed that he was supplied with a pair of wings. He 
was as if goaded from behind by the command of his master. 
He was breathing hard in consequence of fatigue, and it ap- 
peared as if he was being dragged forward by the breath 
which he exhaled. A reflection of the sun was cast on his 
perspiring forehead, from which one might have supposed 
that the sun curious to know his errand had gone there to 
steal the letter [in the cloth forming the turban]. By reason 
of his haste, it appeared as if his senses had left him. As 
he was vacant-minded, he was stumbling though the road 
was even, but one might have attributed it to the weight 
[importance] of the business described in the letter. He was 
like a portion of a dark cloud, the precursor of a falling 
thunderbolt of evil tidings, or like a volume of smoke of a 
smouldering fire of grief about to blaze forth. He seemed to 
be the seed of the paddy of demerit about to bear fruit, 
and like some portentious bad omen itself. 

When the prince saw him, his heart broke asunder, fear 
being aroused in it by the series of bad omens described 
above. Kurangaka, on the other hand, bowed down to 
him, and advancing, first imparted to him the sad aspect 
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of his own face. and then delivered to him the letter. His 
Royal Highness, the prince Harshavardhana read the letter 
himself, and taking sorrow with him into his heart along 
with the contents of the letter, and being agitated in mind, 
said: ,Kurangaka, what is the illness of my father?” With 
a sad countenance and in accents faltering with grief, he 
replied simultaneously with his eyes that told [the same 
story] with drops of tears: „O prince, it is a terrible fever!” 
When he heard this, his heart was at once split into a 
thousand parts. Then rinsing his mouth [making âchamana), 
and wishing that his father might live a long life, he gave 
away all his property consisting of an immense quantity of 
jewels, gold, and silver, to the Brähmanas. He set out at 
once not even taking his food [before he started]. He order- 
ed his young attendant who was waiting there, holding a 
drawn sword touching his forehead, to saddle the horse. 
The groom ran in haste for him, and having brought him, 
the prince mounted and began the journey alone with his 
heart trembling with fear. 

Then a large number of persons startled at the unexpected 
sound of the marching conch, got their horses saddled in 
great haste and joined him from all quarters, and the three 
worlds were filled with the loud sound of their hoofs. While 
he was proceeding, the deer passing by his left indicated 
that the death of the king was imminent. Perched upon a 
tree dried up by the forest fire, a crow, facing the hot rayed 
sun, began to caw terribly, thereby causing, as it were, the 
heart of the people to break. 

A Buddhist mendicant who roamed about naked and de- 
corated with peacock plumes, presented himself before him; 
his body was covered with dirt that had collected on it for 
many days, and therefore appeared as if besmeared with 
soot. These bad omens being inauspicious for his journey, 
and his heart being melted in love for his father, he was 


209 


filled with apprehensions. Then with a mind full of surmi- 
ses about what might happen, and with his eyes fixed upon 
his horse’s mane, and conversation on all subjects exciting 
laughter being at an end, he travelled many hundred of miles 
in one day, accompanied by a number of feudatory princes, 
none of whom uttered a word. When the sun turned his 
face downwards, having laid aside his splendour, as if sad 
on receiving the news of the king, the prince though solli- 
cited many a time with great importunity by Bhandi and 
other loving chiefs, would not take any food. He spent the 
night in marching, by a good and short road, the way being 
pointed out from village to village by the inhabitants who 
had been impressed by porters sent in advance. 

On the following day at noon, he reached the capital 
[Sthänesvara]. The exclamations of jaya! jaya! [,, victory attend 
the king!”] had ceased, the sound of drums was no longer 
heard, musik was given up, festivities were done away with; 
no bards were singing, and no articles were exhibited for sale 
at the shops. The volumes of smoke that rose from the 
ceremony of kofihoma being performed in different parts of 
the town formed curved lines, and then being bent by the 
wind caused the town to appear as if it was being ploughed 
with the ends of the horns of the buffalo belonging to the 
god of death. It also appeared, for the same reason, to be 
surrounded with the snares of the god of death. Flocks 
of crows hovering above the town at this time were cawing 
so hoarsely, that they might be mistaken for the iron-bells 
forming the ornament round the neck of death’s buffalo. In 
one place the god Siva was being propitiated by the king’s 
affectionate friends, lying before his image fasting with a 
determination to continue so [the fast] till the favor of the 
god was gained; in another place sons of noblemen were 
propitiating the divine mothers [mdtrimandalam] by burning 
themselves with the flames of lamps; in another place a 

u. 4 
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dravida was about to give a human head as an offering, 
and was asking the aid of a vetdla [or vampire]; in another 
place an inhabitant of the Andhra country was seen to hold 
up the entrails of a sacrificed animal, in order to gain the 
favor of the goddess Chandi; in another part of the town 
the god Mähäkala was being entreated by the royal attend- 
ants offering a quantity of fragrant gum called guggulu, 
held on their heads while being melted; in a different part 
of the town the king’s relatives were engaged in offering 
their own flesh cut by sharp weapons as an oblation to the 
fire; and in another part the sons of the chiefs were openly 
making preparations for selling human flesh. The town ap 
peared to be covered with the ashes of the burning ground, 
to be in the possession of bad omens, to be destroyed by 
the Räkshasas, under the jaws of Kali, or as if covered by 
a collection of sins. It appeared to be a town where sin 
and irreligious acts had spread themselves, where the reign 
of instability was visible, and which had become subject to 
the whims of fate. It was like a dreary place with no 
signs of animation, as if every body there was under the 
influence of sleep or a swoon, as if it had been cheated and 
robbed of everything it possessed, and was so far changed 
that it seemed as if he had never seen it before. 

Iust as he entered the principal street leading to the 
market, he saw a person exhibiting a yamapafa [a picture 
shewing the representation of death and the incidents of the 
next world] who was surrounded by many children excited 
with curiosity. He was describing with an arrow held in 
his right hand the mutual connection subsisting between the 
incidents of the next world as portrayed on the canvas, 
which along with many other pictures contained that of the 
lord of the death mounted on his terrible buffalo. This pic- 
ture was attached to a pole which he held in his left hand, 
the pole acting as a pillar resting on the ground. He also 
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heard the following verse recited by him: ,Thousands of 
fathers and mothers, hundreds of sons and wives have pass- 
ed away in every yuga, whose were they and to whom do 
we belong?” On hearing this, his heart was completely split 
into several parts. He then advanced slowly and reached 
the gate of the palace, where admittance for the public was 
forbidden. Alighting from his horse, he saw coming out from 
the interior a young physician named Sushena, with a me- 
lancholy countenance who seemed to be forsaken by his sen- 
ses. The prince, after he had been saluted by him, said: 
„has the sickness of my father taken a favorable turn?” He 
replied: ,not yet, but it might take a favorable turn, after 
he has seen your Royal Highness”. Then being saluted by 
the porters and slowly [advancing] he entered the royal pa- 
lace where all the property was being given away, where the 
tutelary goddess of the family was being worshipped, where 
the boiling of rice with ghee was begun, where the ceremony 
of six oblations was being performed, where sprouts of dérvd 
grass shaken by the wind and covered with oblations mixed 
with curds were being offered, where hymns in praise of 
the great deity May#ri [a Buddhist deity] were being recited, 
where ceremonies for propitiating the spirits were commenc- 
ed [where the ceremony of offering oblations to all creatures 
was being performed], where recitation of the Samhitds was 
begun by holy Brähmanas, where the temples of Siva were 
resounding with the sound of eleven times repeated hymns 
of Rudra, where the image of Siva was being bathed with 
a thousand jars full of milk by the very holy devotees of 
that god, where the feudatory chiefs were passing days and 
nights seated on the court-yard with their hearts heavy ' 
with sorrow for not having enjoyed the sight of their ‘lord. 
They were dressed in a suit of clothes dirty on account of 
their having neglected to clean their body, to whom bathing, 
eating, and sleeping became matters of talk only [where 
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unknown]. To them bulletins about the health of the king 
were delivered by his near attendants who came out of the 
royal seraglio. And they were as motionless as figures in a 
painting. There the lamentable state of the king was related 
by a body of royal attendants forming a ring under the porch, 
who looked sad and softly whispered among themselves. 

One of these persons laying bare the faults of the physi- 
cian, another reciting the definitions of incurable diseases, 
another relating his bad dreams, another describing the story 
of ghosts and spirits, another repeating the words of an 
astrologer, another describing the portentious natural pheno- 
mena [or appearance of complications of the disease], a dif- 
ferent person reflecting on the instability of the world and 
denouncing it, or blaming Kali for his wanton frolics, or 
accusing fate, another person expressing his anger against 
virtue or censuring the tutelary goddesses of the royal fa 
mily, and lastly another reproaching the fate of the distressed 
nobility. . 

Proceeding onwards, he was gazed at by the attendants 
of his father with eyes covered with a constant flow of tears, 
and [at last] reached the third apartment of the palace where 
he perceived the smell of decoctions, and where different 
kinds of medicated ghee and oil which were being boiled dif: 
fused the odours of various medicinal drugs. There he saw 
his father lying in a spacious apartment where stillness pre- 
vailed, and in the portico in front many porters with canes 
in their hands had assembled. The entrance was covered 
with a three-fold screen, and the back door was closed. The 
creaking noise of the doors was prevented, protection from 
drafts was secured by closing the windows [or, where ven- 
tilation was preserved by keeping a part of the window 
open], the attendants were sunk in grief, the door-keepers 
became angry at the sound of foot-steps on the stairs, 
directions for all acts were given by silent signs. A man 


213 


with a coat of mail was sitting not very near to the king, 
and there in a corner a man holding a spittoon was startled 
by constant calls; in a room at the top of the house here- 
ditary ministers were sitting silent; in its balconies, screened 
by latticed private doors, were sitting the king’s female re- 
latives perplexed with mental agony; in the court-yard sur- 
rounded by rooms on four sides were assembled the auxious 
attendants of the king, and only a few intimate friends had 
entered. There the physicians were frightened at.a violent 
paroxysm of fever, the ministers were sunk in despair, the 
family priest had lost his spirits, the friends were dejected, 
the learned were well-nigh dead, the feudatory chiefs were 
in a distressed state of mind, the attendant with a chowrie 
[chämara] in hand was desponding, the servant standing 
near the head was haggard and enfeebled with grief, the 
fulfilment of the desires of the king’s favorite servants was 
about to be stopped, the allied chiefs were perplexed in mind, 
and their strength had given way from not having any 
nourishment out of devotion to their master, all the ksha- 
triya princes were lying on the ground ever wakeful. A 
load of grief was borne by the multitude of sons of the 
feudatory nobility; the chamberlain was stunned with grief, 
the bards no longer merry, the desponding faithful servants 
were sobbing; the dancing girl’s lips were white from having 
forgotten to take betel [tâmbûla]; the superintendent of 
the royal kitchen was giving his attention to prepare the 
food ordered by the physicians, who were sunk in embarass- 
ment; the king’s excessive thirst was being allayed by the 
sight of water poured from tumblers held high above the 
mouths of his attendants, the gluttons were being fed by 
the desire of the king; all the retail-dealers in medicine 
were busy in procuring medicinal drugs; the king’s excessive 
and painful thirst was inferred from the fact of the water- 
man being repeatedly called for; buttermilk was being cooled 
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in a jar placed in the midst of ice; the collyrium pencil was 
being cooled by camphor powder placed on a piece of white 
wet cloth. In a new vessel daubed with mud which was 
somewhat dry, a quantity of whey to be used as gargle 
was placed; soft lotus stalks were.covered with tender and 
wet lotus leaves, and bundles of blue lotuses together with 
their stalks were placed on that part of the ground where 
vessels of drinking water were kept. Boiled water was being 
cooled down by being slowly and repeatedly poured from one 
vessel into another. A fragrant smell of brown sugar was 
diffused [through the palace]. 

The king’s wistful eyes rested upon a porous water jar 
(lit. sandy, or a jar in whose formation sand formed the 
principal part] placed upon a stand. The neck of a large 
globular water-jar was surrounded by fresh acquatic plants. 
There was a crystal vessel full of powdered fried grain and 
also a paste of flour and curd in a milk-pail of sapphire. 
Scattered here and there were many vessels made of mother 
of pearl, conch-shells and crystals with the dregs of the 
juice or powder of cooling medicines in them. Plums [pré 
chinämalaka], limes, pomegranates, and grapes were lying 
about in heaps. Lustral water was being sprinkled over the 
king by Brähmanas who were presented with some gifts; 
on a slab of stone a maid servant was grinding [materials 
to form] a paste for application to the fore-head. It seemed 
as if the ceremony of nirdjand [lustration] for the king’s con- 
quest of the other world was being performed by the heat 
[fire] of fever. The king tossing on his bed which had as- 
sumed an uneven appearance [like the waves on the sea] on 
account of his constant rolling and changing of sides, caused 
by the fever, appeared like the serpent Sesha rolling from 
the venom of poison on the milky ocean. With his body 
white with pearls, sand and dust, he looked like the ocean 
drying up at the time of pralaya [final day] and therefore 
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white with pearls, sand, and dust. As mount Kaïkisa was 
raised by the ten-headed Räkshasa, so he was being carried 
up to heaven by diseases. He was being touched with the 
hands of attendants, the palms of which were white as if 
turned into ashes by touching the very hot limbs of the 
king. As he was about to take his departure to the other 
world, his steady everlasting fame in the form of sandal 
paste came to him and was bidding adieu to him. On his 
body the lotus and the lily leaves were being constantly 
put, and therefore his body was darkened, as it were, by 
the fall of death’s glances. A piece of cloth tied round his 
head which pressed his hair, indicated that he was suffering 
from incessant pain in his temples. The spectators were 
alarmed by the appearance of his forehead on which many 
blue veins were prominently visible from the unbearable 
pain, and it looked, as if the ennumeration of the days 
which he had yet to live was being made in letters by the 
fingers of death. The pupils of his eyes had somewhat re- 
treated as if from the fear of seeing death who was near. 
He was giving out an unbroken series of hot sighs [breath- 
ing hard] which gave the appearance of a mirage the white 
lustre coming out of the rows of his dry teeth displaying 
the phenomena of a river. That a terrible congestion had 
set in, was told by his tongue which looked dark being 
burnt, as it were, by his hot sighs. He had harichandana 
[yellow sandal-unguent], pearls, moon-jewels, and jewels of 
other species too placed upon his breast, and it appeared as 
if he was decorating himself, in order to meet the angel of 
death. By means of the lustre that emanated from the 
nails of his hands which he tossed up and down when yawn- 
ing, he appeared to cause a shower-bath around, in order to 
get relief from the heat of fever. The excessive heat of the 
fever was, as it were, shewn even by the reflections of the 
king that were formed in the mirrors, jewel-pavements, and 
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the nearest waters [the king had taken refuge in these cool 
places]. A swoon from which he could get as much cessa- 
tion of pain as from the touch of his beloved wife, was 
particularly pleasing to him. Symptoms of approaching death 
were visible in him, symptoms that were marked by the 
frightened physicians, signs appearing like characters of death's 
warrants. At the time of his final departure he seemed to 
transfer his own continued sufferings [heat] to the hearts of 
his friends and relatives. As he was under the influence of 
„aversion from wordly pleasures”, the lustre of his body 
abandoned him, as if through jealousy. He was at once the 
principal object of the attack of all diseases. On him were 
discharged all the weapons made by leanness. He appeared 
in the grasp of perturbation subject to misery, decay, and 
exhaustion, bitten by dejectedness of spirit, drunk off by 
diseases, taken into the lap of death, taken over by un- 
healthiness to himself, made an aim of by the southern 
quarter. He was, as it were, quaffed off by disease, eaten 
up by wakefulness, swallowed up by paleness, consumed by 
drowsiness [stretching of the limbs]. He was being carried 
off, as it were, by calamity, apportioned by pains, robbed 
by misery. He was intended to be taken away by fate, 
and therefore was made a mark of by her. He was touched 
by instability, overcome by non-existence, seized and defeated 
by death. He yielded himself to the rule of pain, he was 
the residence of dejectedness, he was in the vicinity of the 
last gasp as well as of death; he was at the entrance of a 
long journey and a long sleep, and at the tongue of the lord 
of life [death]. He was scanty in speech, abstracted [moved] 
in thought, uneasy in body. His allotted period of life was 
about to expire. He was delirious to the extreme, gasping 
much, overpowered by yawning, subjected by pain, and 
continuously pained at the joints. He was touched on the 
breast and forehead by the queen Yasomati who sitting by 
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his side was fanning him with her sighs, though she held a 
chowrie in her hand; her eyes were red and swollen on ac- 
count of her constant weaping, and her body appeared grey 
by the powder of various medicinal drugs, and she was re- 
peatedly asking him: ,are you asleep, my lord?” 

On seeing his father, the mind of the prince was disturbed 
at this his first misfortune, and he became doubtful about 
his own fate, and considered that his father had already gone 
to the capital of death. For a moment he remained as if 
abandoned by his mind [stunned and senseless]. He was 
forsaken by firmness, subjected to agitation of mind, left by 
enjoyments, and brought under the dominion of dejectedness. 
Then with his heart as if in flames, and with his senses 
stupified as if under the influence of terrible poison, and in 
bewilderment excelling even the nether world in darkness, 
he exceeded even the sky in vacuity, and did not know what 
was proper to be done. His heart was influenced [touched] 
by fear and he touched the ground with his head [bowed 
down to]. The king, however, seeing his very beloved son 
from a distance was overcome by great affection, and ad- 
vanced hastily in thought stretching both his arms, and 
calling his dear child to come to him, raised the upper half 
of his body from the bed notwithstanding his condition. 
As the prince advanced in great haste and bowed low in 
humility, the father raised him up by force, and taking him 
to his breast affectionately embraced him for a long time, 
and thereby entered, as it were, into the centre of the disk 
of the nectarious moon, plunged into the tank of ambrosia 
[amrita], or bathed in the large stream of the juice of hari- 
chandana [yellow sandal-unguent], or in the flow of the snowy 
mountain [Himälaya]. He pressed the limbs of the prince to 
his own and rubbing the cheeks of his son with his own, he 
closed his eyes from which flowed a continuous stream of tear- 
drops strung, as it were, to his eyelashes, and he forgot his fever. 
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After a long time when with some difficulty his hold was 
loosened, the son withdrew to a little distance and bowed 
down to his father. When he had paid his respects to his 
mother, he advanced and took his seat near the bed. The 
king with fixed and steadfast eyes gazed at him, and then 
again and again passed his trembling hand over his sons 
body. Then in a low and feeble voice he addressed him 
with some difficulty, saying: ,dear child, you look weak”. 
Bhandi informed him saying: ,0 lord, it is the third day, 
since he took his food”. Hearing this, the king sighing 
deeply with great difficulty said in accents faltering on ac- 
count of the violence of grief: ,Child, I know you love your 
father, and that you are very tender hearted. In the days 
of troubles like these, affection for one’s dear relatives stirr- 
ing the heart to the utmost bewilders the senses even of 
an intelligent [learned] man. Therefore you ought not to 
indulge yourself too much in grief. Though burned up by 
the heat of this terrible fever, I am [doubly] consumed by 
the heat of your pain on account of me. Your leanness like 
a sharp edged weapon pares my body. My happiness, my 
kingdom, my family, and my life are all centred in you. As 
my feelings are, so are those of all my subjects. Pain to 
persons like you trouble the whole world. Certainly persons 
like you do not grace the family of those who possess but 
feeble merit. It is the effect of good actions done in thous 
ands of previous births. The signs about your person indi 
cate that the sovereignty of the four oceans is, as it were, 
already in your hand. I consider that I have gained the end 
of my existence by your birth only. I have no desire to 
live [any longer]. It is the entreaties of the physicians that 
make me take medicine. Moreover, parents to persons like 
yourself are but the means of their coming into existence, 
whereas [really] they are born into this world in consequence 
of the good actions of all the subjects, in order that they 
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may protect the whole earth. Kings have their kinsmen in 
their subjects and not among those that are of the same 
stock with them. So arise, give your attention again as 
before to your usual daily duties. On your taking food, I 
shall also take my diet with an easy mind”. While he thus 
gave vent to the outburst of his feelings, the fire of grief 
in the son, intent upon consuming his heart, blased forth 
with fury. The prince staying there for some time longer 
was repeatedly told by his father to take his food, upon 
which he came out of the palace and thought within him- 
self: ,Oh, what a sudden thunderbolt is this that has been 
hurled down upon my head without any previous cloud. 
Even a slight grief is death, without the cessation of 
breathing: a great malady for which no medicine has been 
prescribed. It is like an entrance into the fire without being 
turned into ashes; or like residence in hell of one not dead; 
or like the shower of fire-brands without light; or like being 
cut with a saw without being divided; or like being pierc- 
ed with a diamond borer without any wound being made. 
When slight grief is so terrible in its effects, what should 
I say of it when it is excessive; what am I to do in this 
matter?” Then being attended by an officer of state, he 
went to his quarters and there took a few mouthfuls of 
food which caused him to shed tears, as if the food had 
been smoke or fire, and therefore caused the burning of the 
heart. It produced a tendency to a fainting fit, as if it 
was sin itself. It was very ditasteful having, as it were, 
a taste of soda. Washing his hands and mouth, he ordered 
the chowrie-bearer to go and to inquire as to the state of 
his father. He went, and on returning informed him that 
he was in the same state. Thus informed, with his mind 
full of agitation, not even taking betel-nut, he called all the 
physicians near him when the sun was about to set, and 
asked with a heart full of despondency [with a depressing 
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heart] saying: „What is to be done now under the present 
circumstances?” They informed him saying: „Oh prince, 
take heart [have patience], within a few days you will hear 
of your father being restored to his normal condition”. But 
among the physicians there was one, a young man about 
eighteen years old, named Rasdyana. ‘He had mastered the 
eight membered medical science [Susrutasamhitä], and was 
hereditarily a physician in the royal family, and had been 
reared by the king with as much care and affection as his 
own sons. He was naturally very sharp and intelligent and 
thoroughly acquainted with the nature of diseases, but kept 
quiet and remained with his face downcast and his eyes 
filled with tears. „Dear Rasäyana, tell me the truth, if you 
consider it to be incurable”, thus questioned, he replied: 
»Oh prince, I shall inform you of his real state to-morrow 
morning”. Meanwhile the servant in charge of the lotus 
plants in the tanks within the house loudly recited the fol- 
lowing verse in the aparavaktra metre in order to give con- 
solation to the chakraväka bird: „Make your mind firm, o 
bird, leave your grief and follow the path of judgment. The 
sun carrying off the beauty of all the lotus plants betakes 
himself to the peak of Sumeru”. 

Hearing this, the prince who understood the ominous 
meaning of these words nearly gave up all hope of his fath- 
er’s life, and when the physicians were gone, he lost all 
firmness of mind and at the fall of night went to the king 
again. There incessantly hearing such words as the follow- 
ing uttered by his father, his heart was very much af- 
fected, and in a waking state passed the night which by 
reason of his grief appeared to him very long: ,Oh! what a 
burning pain it is, Harini! bring me a necklace of pearls, 
Vaidehi! put on my body some jewel mirrors, Lilävati! rub 
some ice on my forehead, Dhavaläkshi! put some sandal pow- 
der, Käutimatil place the moon-jewel upon my eyes, Kalävati! 
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put a lotus to my cheek, Chérumatil annoint my body 
with sandal paste, Päfalikä! fan me vigorously with a cloth, 
Indumati! allay the heat of my body by putting lotuses on 
it, Madirdvati! gladden me by putting the air in motion 
with a wet fan, Mälatil bring me some lotus-stalk, Avan- 
tikál move the palm-leaf fan, Bandhumatt! bind up my head 
which is throbbing [flying up, as it were], Dhäranikä! sup- 
port my neck, Kurangavati! place your hand cooled with 
ice upon my breast, Valähikä! shampoo my arms, Padmä- 
vatil press my feet, Anangasend! hold my limbs firmly, 
what o’dok is it? Vildsavati! sleep does not come to me, 
relate some stories, oh Kumundävati!”. 

In the morning coming down, he went to his own quart- 
ers on foot, though a groom had brought a horse to the gate 
of the king’s palace. There anxiously waiting for his brother’s 
return, he sent many swift messengers [able to cross long 
distances within a short time] and many expert camel drivers. 
Then washing his feet, he abstained from going through his 
usual toilet, the articles of which were brought to him by 
his attendants. Then he heard an indistinct sound of „Ra- 
säyana, alas! oh, Rasdyana!” uttered by the young princes 
who stood before him dejected in mind. On this he asked 
them, ,gentle friends, tell me what you mean by saying: 
„Rasáyana alas! oh Rasdyana!’” Thus addressed, they were 
silent. But being repeatedly pressed, they at last sorrow- 
fully and with great difficulty replied, saying: „O prince, he 
has entered fire’. When he heard this, he at once turned 
pale as if burnt by internal fire, and became unable to sup- 
port [compose] his sorrowful heart which was, as it were, 
being pulled up from its very root. Then he said to him- 
self: „A learned man would rather cease to exist than com- 
municate unpleasant words that cause sorrow and disgust, 
even when he is in difficulty, just as an ignorant man would 
do”. He also thought: ,Nobleness of birth which is always 
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disposed to do good to others has been made more brilliant 
by his entering into the fire, as gold appears more brilliant 
by being placed in fire. Or this is an act well becoming 
his love [or this is a fit return for the great affection]. Is 
not my father a father to him and my mother a mother, 
and are we not his brothers? In this world when the life 
of a dependant, preserved after the master is no more, be 
comes a source of shame to him, much more would it be 
the case when my father of auspicious name happens to be 
the master, a master whose favors are never in vain and 
who is a true friend to his dependants. Having destroyed 
himself by fire, he has done an act which is proper for him 
to do under the present circumstances. What harm can fire 
do to him who is all fame and who is to live till the end 
of the world? He has thrown himself into the fire, but it 
is we who are consumed. Certainly he deserves praise. He 
occupies a foremost place among the meritorious. This royal 
family is certainly un fortunate and miserable, now that itis 
deprived of such a noble personage. Certainly I do not se 
what important end my life has to fulfill, nor what duties 
it has yet to discharge, in what it is already engaged to 
prevent even now my cruel life departing and me taking the 
lead in this matter, and why my heart does not split into 
a thousand parts”. Being afflicted with grief, he did not go 
to the king’s palace, and neglecting all other duties, he laid 
himself down upon his bed, having covered his whole body 
from top to toe with his upper garment. 

While the prince was in this state, and the king showed 
no sign of improvement, the hands of all the people were 
as if rivetted to their cheeks, the flow of tears was con 
stant [lit. as if smeared on their eyes]. Their eyes were as 
if fixed on the tip of their noses, the cry of weeping was, 
as it were, constantly present in their ears; ,alas for fate!” 
these words became natural to their tongue. Their conver- 
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sation was interspersed with sighs [lit. sighs branched off 
into several parts in their conversation], plaintive words 
were written down in their hearts, misery was treasured up 
in their minds. Sleep did not enter their eyes, afraid of 
being burnt by hot tears. Smiles vanished, driven off by 
the wind of breath. Being as it were wholly consumed by 
heat there was no speech in their mouths. No jokes were 
heard even in stories, it was not known where ever the talk 
of music had gone. Nobody thought of the dance any more 
than if it had gone to another world, no ornaments were 
worn even in their dreams; not even the name of enjoy- 
ment was heard, nor was there any mention of food made. 
Sitting together and indulging in wine was as impossible as 
a flower in the sky; the words of bards were, as it were, 
taken to the other world; ease departed to a different yuga; 
Kâmadeva [Cupid] was again burnt with the fire of grief; 
nobody left his bed even during the day-time. 

Then appeared one after the other, many portentious phe- 
nomena in the world around, foreboding the destruction of 
great men, which indicating the death of the king as im- 
pending struck terror into the hearts of all creatures. For 
the earth with all her principal mountains [and the encircl- 
ing mountain of lokdloka] swinging to and fro, appeared as 
if they had already begun the journey wishing to follow her 
lord, the king. When the king was ill, the oceans rolled 
about with their billows producing great noise by striking 
against each other, as if in rememberance of Dhanvantari. 
Comets which appeared like terribly extended and twisted 
braids of the quarter’s hair frightened at the prospect of 
losing their king made their appearance in heaven. The 
whole world with the face of the several quarters made aw- 
ful by the appearance of comets appeared grey and lurid 
with the smoke of oblations commenced by the guardians 
of the quarters praying for the long life of the king. In the 
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disk of the sun which had lost all its rays and appeared 
brown like a jar of heated iron, there was seen the shape 
of a headless trunk, which might lead one to fancy that some- 
one interceding for the life of the king had offered human 
sacrifice. The moon shining with a largely extended halo of 
light around her, appeared to form around herself a fiery 
entrenchment from the fear of Rähu who was opening his 
jaws with a desire to swallow her. The quarters looked red, 
and being faithful wives to the king appeared burning, ha- 
ving already entered the fire decorated with the effulgence 
of the lord of the earth. The earth, his wife, with her 
form made red by showers of blood that were falling, seemed 
to be shrouded with a long extended piece of cloth, in order 
to immolate herself with the king. The guardians of the 
several quarters exhibited untimely dark clouds that might 
lead one to think that they were closing their gates made 
of black iron. There was heard on all sides a terrible crashing 
noise of thunderbolts falling which rent the heart like loud- 
sounding drums beaten at the time of death’s march. Show- 
ers of dust brown like the hair of a camel being raised as 
it were, by the hoofs of death’s buffalo which was advan- 
cing, obscured the light of the sun. Herds of jackals emitt- 
ing fire from their mouths, howling most unpleasantly 
with their faces upwards yelled, as if wishing to devour the 
flames of fire caused by the meteors that fell from heaven. 

The images of the family goddesses in the royal palace, 
by reason of their smoking braids of hair, looked as if they 
were disturbed and had lost their splendour, their grief being 
expressed by dishevelled hair. A swarm of busy black bees 
hovering near the throne and causing the delusion of a twisted 
braid of hair shaken by kdlardtrt moved to and fro. The 
cry of crows hovering over the inner apartments of the 
King’s palace did not cease even for a moment. An old 
screaming vulture broke off with his moving beak a bit of 
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jewel from the white umbrella [and carried it away]; the 
jewel which was as red as a fresh piece of meat and which 
was the life of the kingdom. The prince with his mind 
distressed at these ill-boding phenomena, passed the night 
with great difficulty. On the following morning a female 
attendant of Yasomati, named Velâ, came from the palace 
and reached the prince, her ornaments were loose and fell 
off from the several parts of her body on account of her 
hasty steps, and produced a jingling sound, and it appeared 
as if she proclaimed the victory of sorrow. A number of 
home-bred geese began to cackle on hearing the jingling of 
the tuläkoti ornament which moved on account of her hasty 
steps, and raising their necks upwards, inquired, as it were, 
of her from a distance as to what the matter was. Blinded 
as she was with the tears in her eyes, her way was shown 
by the cranes reared at home, who were crying on hearing 
the tinkling sound of the girdle that had dropped down from 
her waist. She was weeping, having covered her face with 
the skirts of her red garment, from wich streams of blood 
gushing out of her forehead that had come in collision with 
an unseen door were distinctly visible. She was throwing 
away her cane which appeared like her golden bracelet melt- 
ed by the excessive heat of grief. Ske was drawing on her 
shining upper garment that had assumed a heavy appearance 
being shaken by her breath, and therefore she appeared like 
a snake drawing its slough of. Her breasts were covered 
with her dark tresses of hair, blown by the wind, not formed 
into a braid, but hanging dishevelled as was consistant with 
her grief; the tear which hung down her sloping shoulders 
appeared like the dark bark of a tamála-forest. By reason 
of the pains she was shaking her hands, the palm of which 
was swollen and slightly red from striking her breasts, but 
the hands appeared to have been scorched in consequence of 


her repeatedly wiping away her hot tears. She was bathing 
il 16 
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the people reflected on her cheeks with the flow of her tears 
divided into several streams: the people who had entered the 
fire of grief. She was burning the day with the fire of her 
grief: the day that looked dark by reason of the twinkling 
light of her dark eyes, and she was inquiring of every body 
where the prince was. 

Being welcomed by the eyes of the sorrowful people, she 
advanced, and placing both her hands on the floor and drench- 
ing her dried and therefore grey lips with the stream of rays 
flowing from her teeth, addressed the prince exclaiming: „Oh 
prince, save us! save us! what a dreadful act the queen is , 
going to commit while ber husband is yet alive!” On hearing 
this additional news, his firmness left him; his heart was 
melted in grief; he was overpowered [drunk off] by anxiety, 
troubled by grief; being, as it were, made captive by fear. 
He was at a loss to know what was to be done. Having 
recovered his senses, he thought within himself: „hard- 
hearted as I am, the shock of grief repeatedly falling upon 
the heart like the blows of an iron hammer upon a piece of 
hard stone that merely gives out a few sparks, gives out 
only as much fire as is insufficient to consume my body to 
ashes”. After this he rose up and with all haste went into 
the inner apartments. There as he entered, he heard from 
a distance the queens who were prepared to die, giving ex- 
pression to the outburst of their feelings in language prin- 
cipally consisting of the following sentences: ,dear mango 
tree! take care of yourself, your mother is going to live 
away from home; dear jasmine cluster! I am going, bid me 
farewell! Dear sister pomegranate! you are now left helpless 
without me. Dear red Asoka! you will excuse me for kick- 
ing you, as well as for the offence I committed against you 
in plucking your leaves for my ear-ornaments. Dear little 
Bakula! that grows inside the house, wayward as you have 
grown by receiving mouthfuls of wine, I pay a visit to you. 
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Dear Priyangu-creeper! embrace me closely, you will not see 
me any more. Gentle mango near the gate! I wish you — 
would give me a handful of water when I am dead, because 
you are a child to me. Dear brother parrot in the cage! do 
not forget me. Dear Sarika, what do you say? I am at a 
distance from you; I hope we shall meet in dreams. Ah 
mother! to whose care shall I commit the old peacock which 
clings to my feet; this couple of geese should be reared up 
by thee with as much care as your own children. I am 
very unfortunate that I could not celebrate the marriage of 
this pair of Chakravâka and Chakraväki. You dear doe! 
fondly as you love your mother return home. Dear cham- 
berlain! let me have the lute of my lord, that I may em- 
brace it. Oh Chandrasenä! just cast a gracious look upon 
me for, have a full view of myself]. Oh Bindumatî! this 
is the last salutation that I make to you. Oh dear attend- 
ant! let go your hold of my feet. Venerable Katydyant! 
why are you weeping? I am carried off by fate. Oh my re- 
vered chamberlain! what makes you go round me inauspi- 
cious [unlucky] as I am. Dear fostersister! please desist, 
why do you fall at my feet? give me the last embrace. Ah, 
I do not see my friend Malayavati near me! Oh Taranga- 
vatî! here I join my hands to take leave of you. Bhänumati! 
this is the last salutation to you. Kuvalayavatt! this is 
your last embrace. Dear companions! excuse me for having 
quarelled with you in love.” 

No soomer had he entered with his tears tormented by 
these unpleasant expressions than he saw his mother who 
had given away all her property in charity, coming out 
from the inner apartments. She had such decorations on 
her person as a woman about to become sa¢é usually wears; 
therefore she was like Sitá herself determined to enter the 
fire in the presence of her lord. As her body was still wet 
from having. bathed recently, she looked like the goddess 
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Lakshmi just coming out of the ocean. She had two clothes 
on, dyed of deep brown hue like the kusumbha-flower, and 
she looked like the sky showing the evening tints of the 
sun’s rays. She had a stream of red rays flowing from her 
lips which became doubly red from having chewed much 
betel-nut with leaves; and therefore she appeared as one 
not yet a widow wearing a red silken suit, and she bore 
in her person such signs as indicated that she was going to 
immolate herself. A red necktie hanging down her breast 
had an appearance like a stream of blood flowing from her 
heart which was rent asunder. With a garland of pearls the 
string of which was drawn aside [entangled] with the sharp 
edges [points] of her ear-rings which were obliquely curved, 
she looked as if she was pressing her throat with a halter 
made of white cloth. As her body was anointed with wet 
paste of kunkuma, she appeared to be in the jaws ofa 
blazing fire about to consume her. She filled [drenched] her 
clothes with the very white teardrops which looked like 
flowers about to be used in the worship of fire. With her 
bracelet dropping down at every step she appeared to throw 
offerings to invite the tutelary goddesses. She wore a gar- 
land of flowers strung together that hung as low as her 
feet, by which she appeared to be in the swing of death 
[yamadolä]. The lotus in her ear was resounding with the 
humming of bees within it, and appeared as if engaged in 
welcoming her lotus-like eyes. The home-bred sweet cackl- 
ing geese who were friends of her jewelled anklets were 
moving about in a ring, and looked as if making pradak- 
shina [perambulations] to her. She firmly held a picture in 
her hands, a picture in which her lord was depicted [lit. 
present], and which was her heart itself where also her lord 
was present, in order that she might die along with him. 
She was embracing her lord’s javelin which she loved and 
which had a garland of white flowers attached to it in its 
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worship shaken by the wind, and which therefore appeared 
like the flag of a faithful wife. She was sheding tears before 
the royal umbrella, white as her own conduct, as if she 
were before a friend. She was giving some orders to the 
ministers whose eyes were obstructed by the stream of tears 
that flowed from them, [the ministers] when they fell at 
the feet of their lord, and who therefore with some difficulty 
received the orders. Her attention [li. ears] was attracted 
by the roar of a lion in a cage: a roar which resembled the 
voice of her lord. She was decorated by her nurse as well 
as by her devotion to her lord. She was supported by an 
old attendant lady with whom she was acquainted, her heart 
was also supported [saved from breaking down] by swooning 
to which she became accustomed. She was embraced by a 
friend who joined her in her misfortune, and she was also 
embraced by sufferings that naturally came to her in her 
misfortune. She was surrounded by attendants who held 
every part of his body, and over which the fire of grief 
extended. Princes of noble blood were with her as well as 
long and heavy sighs. She was followed by the very old 
chamberlains as well as by great [unbearable] miseries. She 
was fondly looking with tears in her eyes even at the dogs 
which were dear to the king. She was falling at the feet 
of even her rivals, the other wives of the king. She was 
bidding adieu to even the figures in the pictures. She was 
joining her hands even before the birds of the aviary, taking 
leave of the animals in the menagerie and even embracing 
the trees in the garden. 

Then with his eyes full of tears the prince addressed her 
from a distance saying: ,Oh, queen! do you too leave me, 
unfortunate as I am? be pleased to return!” As he was 
saying these words he fell at her feet, his diadem being, as 
it were, affectionately kissed by the rays of the jewels in 
her anklets. While her younger and very dear son was in 
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this state with his head placed at her feet, the queen Yas- 
mati supported by the great force of her grief which was 
like a mountain, and entering into the darkness of a swoon 
which was like the nether world, and overpowered by an 
outburst of feelings of affection, that resembled an owerflow 
of tears accumulated by being checked for a long time, was 
unable to restain the gushing forth of her tears. The un- 
bearable grief within her heart was manifested by a violent 
heaving of her bosom. Convulsive utterance seized her throat 
being chocked with grief. Her lips were melted by the force 
of her unusual grief. The tip of her nose was throbbing 
repeatedly. She closed her eyes and thereby deluged her 
transparent cheeks with a flood of tears. She covered her 
moon-like face which was raised a little, with the skirts of 
her clothes, the threads of which were bedecked with the 
stream of rays flowing from her nails and appearing like 
another clear stream of tears, gushing through the small 
holes in the cloth. With her mind distressed with grief, 
and milk flowing from her breasts, she recalled to mind all 
the incidents of his childhood, while he lay on her lap, be- 
ginning from the very day of his birth. Then with her 
thoughts turned to her father’s family, she exclaimed: „Oh, 
father! o mother! do you not see that this daughter of yours 
stricken with sorrow is about to take her departure to the 
next world?” Then addressing her eldest and very dear boy 
who was absent, she thus lamented: „I am very unlucky 
that I cannot enjoy a sight of you”. Next she grieved for 
her daughter who was at the time residing in the house of 
her father-in-law, saying: „now you are helpless”. Then she 
rebuked fate in these words: ,0 relentless fate! what offence 
have I committed against thee?” Next she blamed herself 
in many ways saying: „there is not a woman more miser- 
able than myself. O cruel death! I am robbed by thee”: 
thus charging death, she all of a sudden wept long and loud 
like an ordinary woman. 
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When the violence of her grief had abated, she affectiona- 
tely raised her son, and with her hand wiped his eyes, 
which were as if melted and pouring down streams of tears: 
a flood of light from her nails falling in his eyelashes, She 
also wiped the tears away from her own eyes which were 
often filled, and from the interior of which whiteness had 
been forcibly driven off by deep redness. The corners of her 
eyes were swollen on account of the boiling hot tears flow- 
ing from them, and they were in a distressed condition in 
consequence of the constant flow of a stream of small tear 
drops, the eye-lashes being studded with them. Then putt- 
ing behind her ears the smaller locks of hair which hung 
down loosely in her grief and which stuck to her cheeks 
wet with tears, and removing her large fillet of curling hair 
that bung dishevelled and was entangled with her ear-orn- 
ament, and then drawing upward her garment which had 
slipped a little from its place, she covered her bosom which 
was drenched with tears, and she washed her beautiful face 
with water poured from a silver vessel with a goose-shaped 
mouth by a hunchbacked maid; the face, the beauty of 
which was enhanced by the impression made by the slender 
threads of the red cloth. She then dried her hands with a 
piece of pure white cloth held by a dumb attendant, and 
stood long with her eyes fixed on the face of her child, and 
sighing deeply again and again addressed him thus: ,My 
dear child, you are not one to be hated, nor are you de- 
void of any good qualities, nor are you one who could be 
abandoned [deserves to be abandoned]. You have drunk 
my heart with the milk of my breasts. At the present time 
my eyes do not see you, hidden as you are from me by 
the immense favor of my lord. Moreover, oh child! I am 
unlike Lakshmi or the earth, and I cannot be so cruel as 
to feel a desire to see another person rule and take part in 
the administration. I am the wife of a noble prince, I was 
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born in a most virtuous family, and I prize good conduct as 
very valuable. How is it that you forget the fact that I 
am like the mate of the lion, the wife of an excellent and 
most powerful king, who had shewn his valour in hundreds 
of battles? How could a woman like myself who am a 
daughter, a mother, and wife of a hero having been purchased 
by valour, do otherwise? My hand has been accepted in 
marriage by an excellent king your father who resembles 
Bharata, Bhagiratha, and Näbhäga. I have enjoyed a co- 
ronation in which water was poured on me from golden jars 
by the wives of innumerable feudatory chiefs, who were 
anxious to serve me. I enjoyed the honor of binding a fillet 
of cloth round the forehead that entitled me to the honora- 
ble epithet of queen, an honor which is beyond expectations 
of many. Children like yourself have sucked my breasts co- 
vered with silken cloth shaken by the wind of the chowrie 
in the hands of innumerable captive wives of the king’s 
enemies. I planted my feet on the heads of my rivals, the 
other wives of the king: the feet that used to be worshipped 
by a string of jewels in the crest of the wives of soldiers 
while they bowed down to me; thus every member of my 
body having attained the end of its existence, what could 
I expect more! Unfortunate as I am, I wish to die without 
becoming a widow. I cannot make up my mind to survive 
my lord and make useless lamentation like the bereaved 
Rati when her lord was burnt to ashes. When I reach 
heaven beforehand like the dust of your father’s feet, and 
inform the celestial nymphs who love bravery, about his 
going there, they will greatly approve of my conduct. What 
more can the fire burn of me already consumed as I am with 
the fire of terrible and unusual grief! It would be an auda- 
city to live at the present time rather than to die. Real 
fire is cool compared with the fire of grief for my lord, the 
fire which is fed by the inexhaustable fuel of affection. When 
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my beloved lord is going away, it is absurd that I should 
love my own life which is as insignificant as a bit ofrotten 
straw. Moreover, even if I were to live, I could not derive 
any pleasure from my son’s rule: great sinner as I should 
prove myself to be, for neglecting the death of the king. 
Dear child! prosperity and riches are as inauspicious and 
useless as a curse, and they are not things to be com- 
mended. I wish to live in this world in the immortal fame 
that faithful wives attain to, and not in this mortal frame. 
Dear child! I would entreat you not to trouble me by stand- 
ing in the way of my desires”. With these words she fell 
at his feet. But the prince hastily [drew back] his feet and 
bending down his body raised his mother who had placed 
her head on the ground, and holding her by his hands, and 
considering that her grief was too violent to be checked, 
and that it was the most praiseworthy course of conduct 
becoming a woman of noble family, and knowing that she 
was resolved to carry out her intentions, he remained silent 
with his head downcast. 

Nobleness of birth though agitated by the influence of af- 
fection approves the course of conduct which is proper under 
the circumstances of time and place. The queen Yasomati 
also having smelled his head came out of the inner ap- 
artments, and went on foot to the bank of the river Sa- 
rasvati being prevented, as it were, by the quarters which 
were resounding with the echo of the cries of the citizens. 
There she looked at the sun: her glances being timid as was 
consistent with woman’s nature, and therefore it appeared 
as if she was engaged in worshipping him with the cluster 
of full blown white and red lotuses, and as the form of a 
Moon enters the sun so she entered the fire. The prince, 
on the other hand being overwhelmed with grief at the death 
of his mother, came into the presence of his father accompa- 
nied by a number of princes. 
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There he saw that his father’s functions of life were about 
to end. His eyes were turned up and appeared like the 
moon to disappear with the stars below the horizon ; his heart 
was melted by the violent influence of his intolerable grief: 
affection made him loose his firmness of mind. Then he took 
hold of his father’s feet which had been served by the heads 
of many haughty kings, and pouring down a continuous flow 
of a clear stream of tears with his eyes as if he was com- 
posed of large masses of clouds, cried like a common man 
by giving full play to his voice: the stream of tears was so 
full as to appear like the melting of his moon-like face, or 
of the lustre of his eyes, or like the stream of light, issuing 
from his teeth, changed into water, or like a flow of the 
nectarious juice of his moon-like face. With his eyes turned 
upwards and the unremitting sound of weeping constantly 
ringing in his ears, the king recognised him and addressed 
him in a low tone: ,Dear child! you ought not to become 
so disturbed. Persons like yourself possessed of strenght of 
mind do not loose heart. People attach great importance to 
the power [of mind], and next to it they look to nobleness 
of birth. You occupy a foremost place among firm-minded 
persons, you are the receptacle of all the good qualities. 
Yourself and the bewilderment caused by grief: oh! what an 
inconsistency between the two [lit. where are you and where 
is the bewilderment ?]! To say that you illumine [glorify] your 
family like a lamp is but to depreciate your value, because 
you resemble the sun in power. To affirm that you are the 
best of men is but a disparagement to you, when you are 
possessed of power increased by your great wisdom. To 
assert that this earth belongs to you is but a useless repe- 
tition when you are possessed of such signs in your person, 
that indicate that you are to exercise dominion over all the 
kings. To advise you to accept Lakshmi is to say something 
which reverses the real order of things; because Lakshmi 
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has already selected you for her favorite. To direct you to 
take possession of the world is to say something which is 
not quite enough for you, as you entertain the desire of 
excelling members of both your father’s and mother’s fami- 
lies. To ask you to take possession of the treasury is to 
say something which is useless, because you are bent upon 
acquiring a fame as pure as the rays of the moon. To ad- 
vise you to establish your rule over the feudatories is to 
bid you do something which is useless, because when you 
have made the world your own by the excellent qualities 
you are possessed of, the feudatories necessarily come under 
the term „world”. To direct you to take upon yourself the 
burden of the estate is an unnecessary direction when you 
are accustomed [able] to bear the burden of three worlds. To 
tell you to protect the people is but a re-iteration, because 
you have with your long arms bolted the entrance of several 
quarters. To advise you to protect your dependants is to 
you who resemble the guardians of the quarters an unim- 
portant piece of advise to do a thing which is but incidental. 
Why should I advise you whose forearm is blackened by a 
scar caused by the contact of the bowstring, to practise the 
use of weapons? A word of advise to keep the senses in 
check is uncalled for, when you have already restrained 
them in your youthful days. To say that you ought to ex- 
tirpate your enemies is unnecessary, because it is a matter 
not worth serious attention, being an easy task for your 
natural bravery”: with these words the powerful king closed 
his eyes not to open them again. 

At this very juncture the sun was deprived of his light 
as though of his life also. Then being ashamed, as it were, 
in consequence of the offence he had committed in taking 
the life of the king, he fell headlong [with his face down- 
wards] and being heated, as it were, by the fire of grief 
in consequence of the king’s death, he became red. He 
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slowly came down [sank below the horizon] from heaven, 
as if to give condolence to the prince in observance of the 
custom of the people. He approached the western ocean, as 
if with a view to offer water [{arpanam] to the lord of men. 
Then he displayed his thousand hands [rays] with which 
he, as it were, offered water, and which became scorched 
with the fire of grief. Then the sun with a feeling of dis- 
gust for the world produced in his mind in consequence of 
the destruction of this great king whose body became the 
abode of peace and tranquility, entered the caves of the 
western mountain [Astdcha]. Then the face of the whole 
world became red as if from the light coming from the eyes 
of all the people made red by weeping; then the heat of the 
sun departed being extinguished, as it were, by the great 
shower of tears of great men; then the day disappeared and 
turned into darkness, as if scorched by the ardent heat of 
the sighs of many people; then the lotus plants were aban- 
doned by Lakshmi from her having, as it were, followed 
the king; then the face of the earth became dark and pale 
[when the shadows changed their direction] as if through 
grief for her lord [the king]; then the sons of nobility being 
stricken by sorrow left their families, and lamenting bitterly 
resorted to the forest, and the chakraváka birds left their 
mates and crying piteously in grief did the same; then the 
lotuses closed and concealed their pistils in fear on account 
of their widowhood, as people on the death of their king 
conceal their treasure for fear of being robbed, and lie down 
on the grass [to show their poverty]; then the red light of 
the sun appearing like a stream of blood, gushing forth from 
the broken hearts of the quarters’ wives, vanished; then 
the lord of light [sun] went to other regions, as the power- 
ful king went to the other world, and the loyalty of the 
people was all that remained of him in this world; then the 
evening-twilight had extended its ruddy hue, and appeared 
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like the flag of the dead; then darkness obstructing the 
eye-sight, and appearing like a row of black plumes decorat- 
ing a bier inauspicious to look at, had spread around [be- 
came visible]. Night appeared like a funeral pile made of 
aguru-wood prepared by someone, and shrowded the diffe- 
rent quarters in darkness which is like black aguru; then 
the beauties of the kumuda-flowers with their pistils adorned 
with petals white as ivory, and a garland for the head 
formed of the pollen with blooming countenance, appeared 
as if prepared to immolate themselves at the funeral pyre, 
having their ears adorned with white dantapattraka, and 
with a garland for the head formed of bakula-flowers, and 
with smiling faces; then the notes of flocks of birds sitting 
in their nests at the tops of the trees sounded like the 
jingling noise of the bells attached to the car of gods des- 
cending from heaven; then towards the east the moon was 
visible appearing like an umbrella of Indra who had come 
to welcome the king to heaven: [such were the attendant 
circumstances when] the prince giving his shoulders to the 
bier which was borne by the feudatory kings and citizens, 
headed by the family priest, carried it to the river Saras- 
vatt, and then on a funeral pyre worthy of a king burnt 
him with due ceremonies till nothing was left except his 
fame. 

His Royal Highness, the prince Harshavardhana surrounded 
by all that were related to the royal family who were dumb 
in grief, and looked [from their numbers] like the whole liv- 
ing world, and, drenched as it were externally with a stream 
of affection melted by the fire of grief, though it flowed 
within his heart, sat on the bare ground, and with all the 
chiefs passed a wakeful night terrible as the night of bhima- 
rathi. Then such thoughts as the following passed through 
his mind: ,Now that my father has gone, the living world 
ends here; the means of the people to fulfill their desires is 


238 


at an end; their ways to prosperity are destroyed [are laid 
waste]; the door to pleasure is closed; truthfulness has gone 
to sleep; means of livelihood are gone; the strength of arms 
has vanished; sweet speech has disappeared ; all the different 
kinds of sports are banished from the face of the earth; 
bravery in the battlefields is a thing of the past; delight 
at another’s good quality is not to be felt; objects of trust 
have ceased to exist; glorious achievements are impossible 
[%t. without a place]; the Sdstras will lie uselessly; valour 
and enterprise will go begging [nobody will have recourse 
to them]; appreciation of merit has been left only in name. 
Let the people offer a handful of water to strength [which 
is dead]; let protection of the people betake itself to the life 
of a mendicant; let respectability and benevolence bind their 
hair in one braid to show their widowhood; let the prospe- 
rity of the kingdom go to a hermitage; let the earth put on 
a pair of white clothes; let the sportiveness put on the bark 
of trees; let spiritedness practise austerities in a penance- 
wood; let heroism cover the body with ragged clothes or the 
bark of trees. In his absence, where should gratefulness 
fly? To make another great man, where is the god Brahma 
again to procure ingredients [atoms] as he was made of? 
The ten quarters have become devoid of good qualities; tho 
world has become dark being deprived of the light of vir- 
tue; now is useless the birth of those whose profession is 
arms. Without my father how can there be any talk of 
valour to make the hair on the cheeks of great warriors 
stand erect at the stories of daring fight and feats of valour? 
Can I expect to see again even in dreams his lotus-like face 
with large red eyes? Oh! would that I again could embrace 
his arms which were more massive than pillars of iron: 
would that I again even in the next world could hear him 
utter the words ,oh, dear child!”; words that distil nectar, 
and which were as solemn as the sound of the milky ocean 
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at the time of its churning’: absorbed in these and such 
like thoughts, he passed the night with great difficulty. 
Then the cock began to crow loud as if in sorrow for the 
King. Then the tame peacocks came down from the tops of 
the trees in the garden; then the flocks of birds leaving 
their nests set out for the forest; then darkness being sorrow- 
stricken, as it were, became thin; then the lamps with their 
oil now diminished were burning dimly, as if desiring to 
disappear from the face of the world, with their desires for 
worldly objects dying out; then the region of the sky with 
his body covered with the rays of Aruna like the red bark 
of trees had, as it were, betaken himself to the life of a 
mendicant; then the stars as pale as the neck of kalavinka 
{the swallow] were being thrown off the sky, and therefore 
appeared like the bits of the king’s bones which were also 
being thrown [into the jar] in the ceremony of asthisañcha- 
yana; then herds of wild elephants, with the red minerals 
from the mountains sticking to their temples, set out for 
various tanks, rivers, and pools of water, and the domestic 
elephants bearing the jars containing the king’s ashes set 
out for the holy places. Then night caused the moon to be 
thrown-on the extensive bank of the western sea, the moon - 
which was as pale as a lump of wax, and appeared like a 
white pinda made of cooked rice offered by night on the 
bank of the western sea. Then gradually the moon, as if 
red and anxious for Rohint who had already gone away, 
sank below the horizon; that moon whose lustre became 
pale, as it were, from the smoke that spread from the 
king’s funeral fire, whose inner part was, as it were, black- 
ened with a scar produced by the burning within her of the 
fire of grief for the king, and who was, as it were, flying 
in grief at the sight of the faces of all the women in the 
seraglio who wore the dress of women peculiar to those 
whose husbands are away from home. Then the god sun 
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ascended up to heaven as the king had done, and the domi- 
nion of night was overturned like the kingdom of the king; 
at that time, as a lotus-tank is roused from sleep by the 
flocks of geese already awake, so being consoled by the 
feudatory kings, the prince Harshavardnana went out to 
bathe. Then he went out of the palace unable to bear the 
sight of the seraglio, whero the home-reared geese looked 
dull and silent on account of the cessation of the sound of 
anklets; the attendants of his father keeping within looked 
like a herd of elephants without their leader; the royal 
elephant standing dull and motionless tied to the stake 
with a sorrowful and weeping driver seated on his back; 
the king’s horses in the court-yard were sunk in grief hear- 
ing the grooms weeping, and the court-house was empty, 
and there the pleasant sound of jaya [,,victory!’’] had ceased. 
He at last reached the bank of the river Sarasvatf, and 
having bathed he offered water to his father, and when he 
had finished his funeral bath he put on a couple of white 
clothes without pressing the water out of his locks of hair 
and sighing heavily, he returned home on foot without an 
umbrella or chowrie, though a horse was brought for him. 
While returning, he was emitting a fire of grief from his 
eyes as red as the red lotus, and fixed on the tip of the 
nose; for he feared that the fire might burn his father whose 
sole residence then was in his own heart; and on account 
of the lustre of his lips naturally red like a leaf of the de- 
sire-fulfilling tree [kalpataru], and which had been thoroughly 
washed though unstained by betel-nut, he appeared that he 
had vomitted by striking his heart a quantity of blood and 
flesh. 

Some of the king’s favourite servants, friends and minist- 
ers, however, having left their homes, sons and wives be 
hind, in spite of their friends who had tried to prevent them 
with tears in their eyes, crushed themselves to death by 
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throwing themselves from precipitous mountains, their hearts 
being captivated by the numerous qualities of the king. 
Others betook themselves to holy pools in those places; some 
pacified their great sorrow by sitting upon mats of grass, 
starving themselves to death. A few of them leaving worldly 
enjoyments which they had ready at hand abstained from 
indulging in them, and resorted to forests where they lived 
upon little food. A considerable number of them became 
hermits subsisting on air, only prizing virtue above all things 
with their bodies attenuated [with their tendons visible]. 
Not a few of them went to the tops of mountains, and began 
to study the doctrines of Kapila, wearing clothes dyed red; 
some of them seeking refuge of Siva fastened clotted hairs 
on their heads where their crest-jewels lost their lustre ; while 
others being dressed in tattered red clothes and hanging 
loosely gave a strong proof of their love for their master. 
Another class of them had their bodies licked by deer in the 
penance-wood, and reached old age; another class of them 
becoming hermits and carrying tear-drops in their eyes which 
became red being often rubbed by their hands and carrying 
water also by means of their kamandalu, wandered over the 
earth with their heads shaven. 

The nobles of the court who were descended from an an- 
cient line, the venerable persons who had been hereditarily 
honored, and whose advise was always acceptable, old bräh- 
manas well versed in the vedas [$ruti], smritis, and itihä- 
gas, many clever wandering mendicants who having learned 
all the teachings of Buddha, had become aware of the insta- 
bility of worldly existence and who were clever in teaching 
virtue and morality, many noble-born, honored and crowned 
princes possessed of a knowledge of the gástras and of good 
character, religious mendicants who had properly mastered 
the principles of spiritual knowledge and who were known 


to the prince, sympathizing kinsmen who were dependants 
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on him, principal ministers who knew the bent of his mind, 
hermits who were his disinterested friends and Vedantists 
reciting the texts from the Vedas, as well as persons well 
versed in puränas who knew very well how to make one 
forget his grief: surrounded [flocked around] the prince 
Harshavardhana who was in that condition, his mind being 
agitated with grief for his father and who considered Lakshmi 
{under the circumstances] to be a curse, the earth a great 
sin, the kingdom as a disease, enjoyments as serpents, home 
as hell, family as a bond, life to be an infamy, the body 
as an injury, health as a stigma, longivity as the fruit of 
demerit, food as poison, poison as nectar, desires as painful 
as the cutting of a saw, and the breaking of the heart as a 
blessing, and who stood disgusted with all ordinary occupa- 
tions. Though he came under their influence, he did not act 
in any way consistent with his grief. 

Being entreated by them, he at last with great reluctance 
felt inclined to take his food and the like. Then his attention 
was turned to his brother, and he thus reflected: „It is not 
at all unlikely that my revered brother, hearing of the death 
of our father as painful as the appearance of the mahäpra- 
laya [final day of the world], and bathing in tear-drops might 
take the barks of the trees for his clothing [as a man adopts 
mendicancy after bathing]; or that virtuous prince may be 
take himself to a penance-wood; or that excellent person 
may enter into a mountain-cave; or having his eyes full to 
the brim with tear-drops may consider the earth to be help 
less; or that best of men may remember me who I am 
overwhelmed with this unusual misfortune; or with a dis- 
gust for worldly things being produced in his mind on account 
of their instability, he may not disown the rdjalakshmi ad- 
vancing towards him, or with his body burnt by the un- 
bearable fire of grief may accept the coronation-bath; or itis 
not unlikely that being pressed by the kings, he may not 
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act against their wishes. My revered brother loves our father 
with a vehemence of love. In extolling our father, he al- 
ways used to say: „dear Harshavardhana! do you know 
anyone who has such a stalwart frame resembling a palm- 
tree of gold, or do you think it possible that anyone could 
have a frame like his? his face has a smile playing like a 
full-blown lotus during the day with its face directed towards 
the lord of the day; there are his two arms as brilliant as a 
pair of columns of diamond, there his movements and actions 
resembling those of Haladhara smiling and dull with intoxi- 
cations.”” Absorbed in these and such like thoughts and anxi- 
ous to see his brother [Rdjyavardhana], he passed the time 
in misery [lit. with great difficulty] expecting his return. 
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De l'âge de l'Avesta, de ses relations avec les Védas, 
valeur exégétique de la version pehlevie. 


Pour éviter de prendre à mes honorés collègues un temps 
précieux qui peut être consacré à des questions d’un intérêt 
plus général, je me contenterai d'indiquer les traits principaux 
du sujet que je voudrais exposer devant eux et pour le reste 
je me permettrai de les renvoyer à un ouvrage qui vient 
d’être publié et que j'ai l'honneur de présenter au Congrès: 
De l'Exégèse et de la correction des textes avestiques (Leipsig 
W. GERHARD). J'y ai discuté les principes et les faits qui 
peuvent servir de base à la solution de ces questions. 

La détermination de l’époque où l’avesta a été composé 
est d’une importance incontestable tant pour l’exégèse de ce 
livre que pour l’histoire de la civilisation de l'Asie occiden- 
tale. Malheureusement le plus complet désaccord règne encore 
à ce sujet entre les savants. Les uns plus spécialement 
adonnés à l'étude des antiquités indoues reportent l'origine de 
YAvesta à des temps très reculés, les autres plus occupés 
de YEran lui assignent une époque beaucoup plus récente. 

On se demande naturellement si l’Avesta ne contient au- 
cun indice de sa date. Or, il nous semble que pour celui qui 
les cherche sans préoccupation d'aucune sorte, les indices 
n'existent pas seulement, mais ils abondent. Citons en quel- 
ques-uns en peu de mots. 
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C’est d’abord l’état d’altération de la langue. Il est vrai 
que plusieurs cherchent à écarter cette preuve en attribuant 
toutes les fautes à l'ignorance des copistes et en corrigeant 
résolument les textes; mais, quelque bonne volonté qu'on 
apporte à cette œuvre, on ne pourra point faire que les formes 
grammaticales par exemple, ne soient point multiples et 
flottantes; il suffit pour le prouver de rappeler toutes celles 

. que revétent le génitif singulier et l’accusatif du pluriel des 
thèmes en 7 et en u, la confusion des cas qui se rencontre 
à chaque pas et ces fautes introduites d'une manière telle- 
ment régulière que l’on ne peut y voir un effet du hasard 
et de l'ignorance; par ex. les instrumentaux en dis’ employés 
comme accusatifs. 

Ce sont en outre certains passages qui portent en eux- 
mêmes leurs dates. Par ex. le Yaçna XIX qui nous représente 
la capitale de la Médie régie par les mages et portant le nom 
moderne de Raji; le Vendidäd IV qui nous montre les doc- 
teurs zoroastriens en lutte avec une doctrine qui prêche la con- 
tinence, l’abstinence, le renoncement aux richesses; le Yesht 
V qui nous dépeint la statue d’Ardvi Sûra aux peaux de 
castor, aux riches colliers etc. etc. 

C'est en outre la forme altérée des noms de beaucoup de 
villes, de Bak’d’i, de Raji, de Mouru, etc. 

Tout cela indique de la manière la plus claire, la plus 
certaine, les abords de l'ère nouvelle. 

La raison que l'on apporte en faveur de l'antiquité de 
/’Avesta c’est la ressemblance que l’on croit trouver entre la 
langue, les croyances et les mœurs du peuple avestique et 
celles dont le Véda est le représentant. 

Cela dispense du resto et prévaut contre tout autre motif. 

Après les preuves nombreuses que j'ai apportées je crois 
être en droit d’affirmer qu’il y a là une véritable illusion, 
naturelle à la première heure, mais qui devrait être bannie 
aujourd’hui. Surpris des premiers traits de ressemblance que 
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l'on a constatés, on s’y est arrêté et l’on a dit: tout le reste 
est comme cela, ou peut s’en faut. Or, il s’en faut de beau- 
coup et tellement qu’une étude approfondie démontre sans 
peine que les ressemblances sont l'exception et les différences, 
l'ordinaire. 

Quant à la langue il est facile de s’assurer que l’Avestique 
possède une foule de mots qui n’ont aucun équivalent en 
védique, qu’un très grand nombre ont dans le premier un 
sens tout différent, de celui que leur donne le second. J'ai 
fourni de nombreux exemples de ces deux faits; j'aurais pu 
les décupler. 

Mais n’en füt-il pas ainsi; cela ne prouverait rien: l'on 
écrit encore aujourd’hui le sanscrit du Mahabharata; pourrait 
on en conclure que l’hymne à la Reine Victoria date de 
l'époque du chantre des Pandavas? Pour les croyances et les 
usages, les différences sont encore bien plus grandes. Ceux 
qui voudront bien parcourir les pages où ce point est traité, 
verront que sous tous les rapports: conceptions religieuses, 
cosmogoniques, conception de l’homme, culte, génies et dé- 
mons, légendes et héros, état politique, vie privée, division 
du temps, objets usuels, à tous les points de vue en un 
mot, les différences les plus profondes se sont formées et qu’en 
général les analogies sont exceptionnelles ou forment tout au 
plus le moindre nombre. Il en est ainsi de tous les termes 
désignant des objets. 

Cela est vrai même des Gäthäs malgré la ressemblance 
phonique des termes Kavi et Ucij que l'on rencontre dans 
les deux livres sacrés aryaques. Car les Kavis avestiques n’ont 
pas plus de rapports avec les Kavis védiques que les Açpins 
de Eran avec les Acvins indous. Les premiers sont en effet 
des barbares spécialement notés comme destructeurs des trou-, 
peaux de hœufs c’est-à-dire de l'animal sacré pour les Indous 
et l'Ucij n'est qu’un terme commun qui n’a pas plus d’impor- 
tance ni de valeur probante que vanhu ou peresdmi. 
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Les Kavis éraniens que l’on voudrait rapprocher des Ka- 
vayas védiques subsistent encore dans le Shâhnâmeh ; Firdousi 
n’est sans doute pas contemporain des Angiras ? 

En ce qui concerne les dissemblances, que l’on veuille bien 
comparer seulement vaghdhanem, kameredhem tête, doit’ra 
œil, zafar bouche, manothri cou, vohuni sang, ou gatu, va 
reno, barezis qui forment le lit éranien avec les termes cor- 
respondants védiques giras, akshi, skantha, asrk, talpa, 
upagri, ucchirsaka et l'on sera suffisamment édifié sur ce point. 
On donne encore en preuve, il est vrai, ce que l'on appelle 
l’état de ruines où se trouve l’Avesta; mais un examen du 
texte, fait à la lumière d’une critique sévère, démontre sans 
peine que cet état de ruines n'existe en aucune façon et que 
cette hypothèse ne repose sur aucun fondement. L’Avesta 
n’est pas un amas de débris sauvés d’un incendie, mais un 
recueil de morceaux indépendants à l’origine et réunis pour 
les préserver de l'oubli, ce sont des asy/a rassemblés comme 
disaient si justement les Grecs. L’Avesta était plus étendu 
sans doute que nos codices, mais les livres perdus pour nous 
existaient encore non seulement au temps de la rédaction de 
notre texte, mais encore, à l'époque de la traduction en 
pehlevi, puisque les gloses en parlent et en citent des frag- 
ments. Les 21 Naskas sont en partie imaginaires, en partie 
composés de livres pehlevis; car pour les Parses la version 
elle-même était l’œuvre de Zoroastre. 

Je ne m’arréterai pas davantage sur tout ceci, ayant traité 
ce point comme les autres dans l'ouvrage cité plus haut. 

Je tirerai seulement la conclusion qui ressort de ces faits. 

L’Eran, depuis la séparation des deux peuples aryaques, 
s’est créé toute une mythologie très étendue, tout un monde 
de génies, de démons, de héros, de légendes, d'animaux 
mythiques et cela avant le Zoroastrisme; en outre le voca- 
bulaire des mots les plus usuels s’est changé au point que 
la plupart des termes communs, originaires en ont disparu 
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et ont été remplacés par de tout nouveaux, et ceux qui 
ont été conservés, ont en grande partie changé de signification. 

Tout cela demande certainement un laps de temps consi- 
dérable pour se former et se développer, et ne permet pas 
conséquemment de reporter l’origine du zoroastrisme à une 
très haute antiquité et celle des textes avestiques encore 
moins. 

En outre ce changement survenu sur la terre éranienne, 
si profond, si étendu, nous prouve que c’est sur le sol de 
YAvesta, chez les Mazdéens qu’il faut chercher l’explication 
des termes avestiques et qu’on ne peut s’en référer à l'Inde 
qu’en usant des plus grandes précautions et après une criti- 
que sérieuse. (Voir la note finale). 

Mais en voilà suffisamment pour attirer l'attention sur cet 
important sujet; je passe à la seconde question, la valeur 
exégétique de la version pehlevie que je distingue nettement 
des gloses, plus récentes et moins dignes de foi comme je 
crois lavoir démontré. 

Cette question vitale pow l’exégèse avestique se rattache 
à la précédente, car si la version pehlevie de l’Avesta est 
assez fidèle, on doit en conclure que le livre sacré des Parses 
n'a point été composé à une époque très éloignée de son 
commentaire médio-persan, que son origine ne se perd point 
dans les temps préhistoriques. . 

J'ai traité longuement cette matière dans le livre cité plus 
haut (De l'exégèse et de la correction des textes avestiques). 
On y trouvera de nombreux exemples où le texte et la ver- 
sion sont mis en parallèles, de longues pages de ces deux 
compositions scrupuleusement analysées et comparées. 

Cet examen est des plus instructifs. On y voit d’abord, 
en ce qui concerne l’Avesta proprement dit, que la version 
pehlevie est ordinairement exacte, que les erreurs forment 
l'exception et que souvent même l’on a vu des erreurs là 
où il n’y en avait point, où le pehlevi était mal interprété. 
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L'œuvre des traducteurs pehlevis est, pour cette partie, gé- 
néralement supérieure à ce qui a été fait depuis et rien ne 
justifie ordinairement le rejet de leurs explications; qu’il nous 
suffise de comparer ces deux versions d’un fragment inséré 
au Vendidad IV. 76. ,La purification (la sanctification) est 
pour l’homme le plus grand bien après la naissance, l’exis- 
tence; la sanctification c'est la loi de Mazda” dit la version 
pehlevie. — Voici ce qu’on y substitue : Préparez pour l’homme 
une postérité, les meilleures; la purification c’est la loi de Mazda”. 

Cela devient incohérent ; et qui doit préparer cette postérité? 

Souvent aussi l'explication que l’on croit avoir inventée 
après maints efforts n'est autre chose que celle des inter- 
prètes pehlevis. 

C'est ainsi que la version donnait déjà pot comme un 
infinitif de pd et sad’aya (non sad’ayé ou sad’ayasca) comme 
une forme participiale en aya de sad; daèna comme repré- 
sentant deux idées très différentes: la loi et la conscience, 
l'être intellectuel, etc. etc. 

On verra également combien la traduction de l’Avesta 
serait bizarre en une foule de cas si l'on n’avait d'autre in- 
‘strument de travail que le dictionnaire Sanscrito-védique et 
combien seraient rares les passages auxquels on pourrait 
attribuer un sens plausible, fondé sur des motifs réels. 

On constatera non moins aisément que le farhang avesti- 
que-pehlevi des Parses, bien que très récent, ne contient 
qu'une quantité d'erreurs très restreinte et que la plupart 
de celles qu’on croit y trouver ne sont autre chose que le 
produit de l'ignorance des copistes; qu’une correction rai- 
sonnée du texte les fait disparaître en grande partie. J'ai 
donné un assez bon nombre d'exemples de ces faits. L'er- 
reur est en outre, maintes fois, chez le traducteur moderne 
qui n'a pas bien compris le pehlevi. 

Notons encore que la version pehlevie nous apprend très 
souvent quelle est la vraie leçon du texte originaire. Et que 
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bien des fautes de la version ne sont que des erreurs de 
copiste. Citons un seul exemple. Nos manuscrits ont comme 
dernier mot de l’Ahuna vairya, vastarg vêtement. Or Ne- 
riosengh lisait västar et traduit pâlanam protection. 

Les Gathâs constituent certainement la partie la plus dé- 
fectueuse de la version pehlevie. Cela n’est point étonnant, 
vu l’origine spéciale de ces chants sacrés. D'ailleurs les tra- 
ducteurs des Gathas, comme je l’ai montré par quelques 
exemples, semblent être très différents de ceux qui ont inter- 
prêté le reste de l’Avesta. 

Ils emploient d’autres mots et suivent une autre méthode, 
ils traduisent plus librement et entremélent la version et les 
gloses; ce que les autres ne font que peu ou point du tout. 
D est en outre à remarquer ici comme précédemment que 
les erreurs n'existent parfois que dans une interprétation 
fautive du texte pehlevi ou dans une confusion des gloses 
et du texte que l’on ne distingue pas assez exactement. Je 
suis obligé de remarquer que les traductions de l’illustre et 
regretté maître qui nous a laissé des Essays pleins de science, 
ne sont pas exempts de ces imperfections. 

Mais allons droit aux exemples. Voici, comme spécimen du 
savoir faire des Persans postavestiques, la version des Yasna 
LXIV, 1 et XXIX, 1—6 qui ont été à dessein laissés de 
côté dans mon ouvrage spécial et dont nous examinerons 
brièvement la valeur en la comparant aux traductions des 
Eranistes modernes. Nous écartons complètement les gloses 
dont la valeur est, comme je l'ai montré plus d’une fois, de 
beaucoup inférieure à celle de la version et l’origine plus 
récente. 


Voici d’abord le Gatha II. 


Strophe I. Vers vous Goshurun se plaignit. Pourquoi 
ai-je été créé? pourquoi ai-je été formé? — La colère, la vio- 
lence, la blessure me tourmentent, me déchirant, me dé- 
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pouillant. Je n’ai point d’autre protecteur que vous, ainsi 
préparez-moi !) de bons paturages. 

IL Alors le formateur du bétail demanda à Asha: Quel 
est pour moi le chef du bétail? En sorte que vous, faits 
puissants, vous lui donniez la päture et les soins qui mul- 
tiplient le bétail. Quel chef (est-il) pour lui, pour son bien, 
qui tourne la violence contre les méchants? 

Ill. I n’y a point de chef du bétail qui ne lui nuira point, 
répondit Asha. Ils ne savent point comment (sera donné) le 
bonheur au juste d’une justice éclatante. D’entre eux c'est 
le plus puissant à l'appel de qui on vient pour le travail 

IV. Ahura suppute parfaitement les choses qui ont été 
faites avant par les hommes et les dévas et qu’ils feront 
après. Il discerne tout, Ahura; ainsi que nous soyons comme 
c’est son désir. 

V. Ainsi, tendant vers vous les mains levées, je m’incline 
vers Ahura. Mon âme et celle du bœuf Azi soient ainsi 
qu’elles puissent interroger Ahura dans le doute. Qu'il n'y 
ait point de ruine pour le juste, pour le pasteur de la part 
des méchants. 

VI. Mais de sa bouche il dit Ahura Mazda, connaissant la 
(cause de) perte par son discernement ?): Il n’est point en- 
core trouvé *) de chef ni de docteur en vertu de la sainteté. 
Mais toi tu as été formée et créée pour le pasteur et le cul- 
tivateur. 


Yasna LXIV. 


IL „J’honore d’un culte l'eau Ardvigûra Anâhita, au cours 
large, guérissant, opposée aux dévas, soumise à la loi d’Ahu- 
ra; digne d’un culte pour le monde corporel, digne d'honneur 


1) & r&. 

2) Picarishn avec discernement, comme pumman de la bouche, 

8) Litt, il n'y a pas de trouvaille de maître (selon la syntaxe pehlerie) et non: 
une semblable autorité n'est pas admissible. (Haug). 
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pour le monde corporel; qui développe la vie, pure; qui fait 
prospérer les troupeaux, pure; qui développe les biens ter- 
restres, pure; qui développe les richesses, pure; qui fait 
prospérer les pays, pure; 

I. Qui purifie le semen de tous les hommes; qui purifie 
l'uterus (’embryon) des femmes pour l’enfantement ; qui rend 
pour l’enfantement toutes les mères heureuses génitrices; 

II. Qui donne à toutes les femmes le lait convenable et 
bon; Eau très haute, célèbre au loin, qui est telle par sa 
grandeur que toutes les eaux qui coulent sur cette terre; 
qui coule avec force du sommet du Hukairya vers la mer 
Vourukasha. 

IV. Toutes les extrémités se joignent à la mer Vouru- 
kasha, tous les milieux se joignent lorsqu'elle s’élance sur 
eux, lorsqu'elle coule sur eux, Ardrivûra Anähita; dont les 
réservoirs sont au nombre de mille, dont les écoulements 
sont au nombre de mille. Chacun de ces réservoirs, chacun 
de ces canaux est long de 40 jours de marche d’un cavalier 
chevauchant bien. 

V. De cette seule eau mienne l’écoulement se répand sur tous 
les Kashvars de la terre qui sont au nombre de sept. De 
cette seule eau mienne il apporte (un large flot) et en été et 
en hiver. Cette eau mienne purifie le semen des hommes, 
le foetus des femmes, le lait des femmes.” 

Telle est la version pehlevie de ces deux passages. Exa- 
minons en maintenant les erreurs et les défauts. 

Pour le second morceau la chose sera bien facile. Il n’y 
a pas une seule erreur à relever. Tout y est exact; les tra- 
ducteurs ont même su éviter cette curieuse racine yuz ,re- 
muer” inventée de nos jours. 

La version du Gâtha contient un certain nombre de fautes 
que nous allons examiner. Distinguons d’abord ce qui est 
certainement erroné. Ce sont: 

1°. la 2e moitié du 3° vers de la 1e strophe où: „m’avez 
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vous formé, qui m’a formé” est rendu par „aije été formé, 
pourquoi ai-je été formé?” 

2°. Str. II v.8 usta, vous voulez, pris pour usta bonheur à! 

3°. Str. III par Keredushâ traduit comme un datif ou un 
accusatif du pluriel, ce qui est toutefois possible à la rigueur. 
Peut-étre le texte avait-il Keredushdi. 

4°. Str. V. 2 dvaidi feresäobyo traduit: „interroge dans le 
doute” et vers 3 dregvasu pairi traduit „de la part des mé- 
chants” 1) au lieu de „parmi les méchants”. Mais ce n'est 
qu’une traduction un peu libre rendant le vrai sens des mots. 

5°. Str. VI. 1 é ne peut être bouche; mais il se peut que 
le texte eût donha en plus et mazddo en moins. — V. 3à 
tworestä tatashâ même faute qu’à twarozdim etc. 

D est toutefois très remarquable qu'en d’autres endroits 
(Yasna I. 2 etc.) les mots tashat, tatasha et sembl. sont 
traduits très exactement. On est donc peut-être obligé de 
supposer qu’il y a ici traduction libre. 

Les erreurs certaines se réduisent donc à quatre ou cinq 
formes verbales probablement mal appréciées et a feresdoibyo 
dvaidi mal traduit. 

Voyons maintenant les mots obscurs traduits diversement 
et conjecturalement: ce sont: ahusha, dares’, tavis’, adra, 
vapus’, vyanayâ. Comparons les traductions les plus autorisées. 

D’adra nous ne pouvons rien dire, le mot pehlevi corres- 
pondant est lui-méme incertain. De vapus’, méme chose; 
cependant le sens de destruction (vap) est aussi bien justifié 
que tout autre ,sentence, sagesse etc.” — Dares’ vient plutôt 
de dar (cf. tavis’ de tu) que de d'harsh et sähvar est bien 
plutôt: ,Chose, verbum, res” que tout ce qu'on y a vu du 
reste ,en secret, etc.” 

Ahushahya avec ses variantes est une forme qui déroute 
les interprètes. La version pellevie nous indique la vraie leçon 


1) Et non: sexcepté les méchants” comme traduit Haug, ce qui eat ici un nonsens. 
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ahusha et le sens ,nuisant, tourmentant” comme celui du 
mot pehlevi provenant de la méme origine. 

Tavis’ seul est certainement mal interprété; cependant rien 
ne prouve que les interprétes l’aient rapproché de täyu !). 

Avec la leçon ahusha il n’y a plus rien de superflu 
dans le vers et nous avons d, md, aeshmö, hazascâ, remé 
ahushâ, dares, tavisca. Comme sdhvar est bien plutôt 
„chose, parole”, que „en secret” ainsi vyanayd s'explique 
mieux par ,avec discernement” (Cf. niydya) que par ,décida” 
„ce précepte de la manducation de la viande” pour rendre 
mant’rem dzüitöis’ est moins bon évidemment que „cette 
formule magique de prospérité” ou „cette prospérité selon la 
manthra” avec tournure libre. 

En résumé nous trouvons dans la version pehlevie deux 
ou trois mots dont le sens était oublié et a été faussé pro- 
bablement; et cinq ou six formes verbales mal rendues ou 
traduites librement. Pour le reste ces explications sont en 
général préférables à celles que l’on y a substituées ou pour 
le moins aussi probables que les meilleures d’entre elles. En 
outre elles nous donnent le vrai texte du second vers de la 
première strophe, si discuté, et probablement les bonnes leçons 
de Keredushäi, K’shämend. 

Certes le texte dont la version pehlevie est l’image est d’une 
valeur toute exceptionnelle; il nous représente en effet ce 
qu'était l’Avesta au premier siècle de notre ère. Aucune 
œuvre n’a des manuscrits de cette valeur et de cette 
authenticité. 


1) Notons dans Ia suite du Gâthâ que, 1° avard dhmd réfois yuk'shmavaté trouve 
sa meilleure explication dans la version peblevie. Avar peut très bien signifer 
désir, amour” (B. av.) et la construction: „notre désir se porte vers le don vôtre” 
(rdtois génitif de tendance) est la plas naturelle et la meilleure. 

3 Mé mash6 traduit comme en pehleri: „presse moi vers”, s'explique très bien 
et ne nécessite sucnne correction du texte (m4m ashd) comme je l'ai admis après 
le Dr Roth; — mash se rapporte natarellement à makes. 

8° Fraßshend est tout aussi bien s'étendant au lieu, abondant” que „deman- 
dant” et Kshdnmend possédant, soquérant” vant au moins autant que sexécutant”. 

u. 17 
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Nous pouvons maintenant nous faire une idée exacte de 
la version des Mages traducteurs de l’Avesta. Les anciennes 
langues éraniennes étaient éteintes depuis deux siècles environ 
quand ils entreprirent leur œuvre. Un idiome populaire très 
pauvre de formes de flexion s’y était substitué. La religion 
et le culte avestique s'étaient conservés presqu’intacts mais 
naturellement le sens d’un certains nombre de mots, sans 
représentants dans l’idiome nouveau, s'était effacé des souve- 
nirs. La valeur propre de chacune des nombreuses formes de 
la grammaire paléo-éranienne n'était point complètement 
oubliée, les auteurs du farhang zend-pehlevi en avaient encore 
une connaissance assez étendue; mais on ne savait plus les 
distinguer toutes clairement, on confondait parfois les unes 
avec les autres. Mais là même où la forme de flexion est 
mal rendue, le sens du radical est, en règle générale, bien 
conservé. 

On peut donc affirmer comme conclusion de tout ceci, 
que la version, bien qu’elle ne soit pas infaillible et que 
son témoignage doive être contrôlé, est cependant un in- 
strument d’exégése nécessaire et que sa connaissance et 
son emploi sont indispensables à une interprétation scienit- 
fique de l’Avesta. Sans elle on est constamment exposé à 
substituer des idées subjectives à la réalité. 

La version des Gäthäs est certainement la plus imparfait 
et la plus tardivement composée. Mais ses défauts ne sont 
pas tels qu’ils dispensent l’interpröte de l’etudier et de la 
mettre à profit. 

Pour l’Eraniste habitué à l'étude des livres pehlevis il 
n’est rien de plus étonnant que d'entendre dire, avec plein 
sérieux, que la version pehlevie est fautive parce qu’elle 
ne conserve pas aux mots avestiques le sens que possèdent 
leurs homophones sanscrits. Ces paroles lui remettent en 
mémoire la mésaventure des jeunes agvins de l’Avesta dé- 
crétés d'office en vertu des açvins védiques et en qui l'on a 
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dQ reconnaître plus tard avec la version pehlevie ,des grains 
croissant en plénitude”. 

Que de sens ainsi faussement appliqués; et par là que 
d’altérations du vocabulaire avestique! 


C. pz HARLEZ. 


Note. Rien ne prouve mieux la solidité de notre thèse que 
Yinanité des raisons qu’on a pu lui opposer. Nous en avons 
eu un modèle dans un article de M. Lindner à la Centralblatt 
de Leipzig. Nous n’avons pu y constater que des généralités 
sans portée, et, je regrette de devoir le dire, des inexacti- 
tudes. Par contre elle a été pleinement confirmée par Wilhelm ?) 
et Spiegel *). 

D'autre part un dernier effort a été tente par M. Geiger 
pour reporter l’Avesta à un âge reculé. Mais cette tentative 
n'est guère réussie. Les arguments invoqués par le savant 
auteur ont été déjà refutés; par ex. l’absence de monnaies, 
ou de fer, l'état social, le silence de l’Avesta sur les Perses, 
Mèdes, Atharvans, etc., etc. Par contre il ne répond pas à 
plusieurs des arguments contraires à sa thèse ou y répond 
par des atéthèses ou des suppositions non justifiées. Il ne 
distingue pas dans l’Avesta et les Gâthâs les époques et les 
lieux d'origine différents. Nous y reviendrons ultérieurement. 


1) Bezzenberger's Beiträge. 
2) Z. D. M.G. XXXVIIL 3. 
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LES LANGUES DE L'ASIE CENTRALE 


Depuis une vingtaine d'années, l’Asie centrale est devenue 
le théâtre d’expéditions scientifiques dont la philologie aryenne 
n’a pas été la dernière à profiter. En même temps que la topo- 
graphie du Pamir et de l’Hindou-Kousch naissait, pour ainsi par- 
ler, à la science géographique, l’ethnographie s’emparait, afin de 
les soumettre à une étude approfondie, de ces peuples du Tur- 
kestan si éminemment intéressants pour qui scrute les origines 
de nos races européennes, et en même temps la philologie por- 
tait le flambeau de sa méthode comparative dans d’obscurs 
idiomes dont l'existence même était à peine soupçonnée. 

Voilà comment l'arbre généalogique des langues aryaques 
a vu surgir tout à coup un rameau ignoré, celui des dialec- 
tes de l'Asie centrale. Ce rameau est déjà devenu une branche 
vigoureuse: de toutes parts les recherches se poursuivent 
avec une grande activité. 

Les résultats de ces travaux n’ont pas trompé les espé- 
rances qu’en avait conçues la linguistique générale pour 
une intelligence plus complète des idiomes aryaques et 
Yethnographie pour une détermination précise des anciens 
peuples. En particulier l’&ranisme est appelé à bénéficier lar- 
gement des nouvelles conquêtes de la science sur ce terrain. 
Les origines de la nation bactrienne ne la ramènent-elles pas 
aux pieds mêmes du Pamir et de l’Hindou-Kousch ? 

Deux publications récentes démontrent à l’évidence la haute 
portée des recherches linguistiques sur l'Asie intérieure pour 


264 


Yéraniste et le philologue. Nous voulons parler de l'ouvrage 
de M. Wilhelm Geiger, professeur à Neustadt, Osttranische 
Kultur im Altertum et de celui du Dr. O. Schrader d’I6na 
Sprachvergleichung und Urgeschichte. A l’un, la mise en 
œuvre des faits nouveaux révélés par les dialectes du Pamir 
a fourni d’importantes déductions sur l’ethnographie de l’Éran, 
la constitution sociale, civile et religieuse du peuple mazdéen. 
Le Dr. Schrader a demandé au vocabulaire de |’ Asie intérieure 
des données nombreuses sur le genre de vie primitif des an- 


ciens Aryas. 


LES LANGUES DU PAMIR. 


C'est M. Tomaschek, professeur à l’Université de Gratz, 
qui s’est chargé d'introduire dans le monde de l’orientalisme 
ces derniers venus des idiomes indo-européens dans son essai 
intitulé Die Pamir-Dialekte. Pourtant il avait été précédé 
dans cette voie. On trouve les premières indications relatives 
aux langues du Pamir dans la relation d’un agent du gouver- 
nement anglo-indien en ces contrées, le pandit Munphul Meer 
Moonshee. De 1867 — 1868, ce savant Hindou fit une expédition 
au pays de Badakschan et dans le bassin du Kokcha. 

Nous lui devons une classification assez complète des 
dialectes du Pamir. Il en distingue cinq principaux. Le chig- 
nani, parlé dans les districts pamiriens de Chignan et de 
Roshan; l’iskashami, en usage chez les indigènes d’Iskashim 
au sud-ouest du Pamir; le wakhi de la province de Wakhan; 
le sanglitchi des habitants du Sanglitch et du Zébak et enfin 
le minghani employé par ceux du Minghan. Si vous y ajoutez 
le sarikoli que nous fera connaître M. Tomaschek, le yidghah, 
étudié par le major Biddulph, et le yagnobi, révélé par M. 
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de Ujfalvy, nous avons déjà la liste complète des idiomes 
galtchas. 

Le pandit Munphul terminait à peine son expédition que 
la même année 1868, le courageux Robert Shaw, planteur de 
thé à Kungra partait pour Kashgar à l'effet de nouer des re- 
lations officielles avec Yacoub Khan, l’Ameer de Kashgarie. 
C'est ainsi que le premier il put donner au monde savant 
une idée des dialectes de Pamir et ses articles On the galt- 
chah Languages, parus dans le Journal of the asiatic Society 
of Bengal (vol. XLV, 1876, 189—178 et vol. XLVI, 1877, 
97—126) vinrent combler une lacune dans la connaissance 
des langues du nord-est de l’Éran. 

Ces premiers essais de reconstitution grammaticale et lexi- 
cologique amenèrent à une exacte détermination de la place 
occupée par les idiomes du Pamir dans Je groupe aryaque. 

Nous rencontrons un troisième précurseur de M. Tomaschek 
dans le moonshee Faiz-Bakhsh. Aux dialectes déjà connus il 
ajouta des renseignements précieux sur le chitrali et le sa- 
rikoli, le premier en usage dans le district de Chitral, situé 
dans l’Hindou-Kousch, l’autre dans la région orientale du Pamir. 

Cependant si M. Tomaschek n’a pas ouvert la voie, il est 
le premier qui ait abordé d’une manière rationnelle l’étude 
des dialectes de l’Asie centrale. 

Résumons rapidement les conclusions générales du savant 
professeur de Gratz. Les dialectes du Pamir sont nettement 
aryaques et reproduisent dans leur phonétique les lois si 
connues du vocalisme et du consonantisme des langues clas- 
siques. 

Un des idiomes les plus intéressants est sans contredit 
le mungi ou minghäni, parlé par les indigènes du Mungan, 
sur les versants septentrionaux de l’Hindou-Kousch, dans les 
hautes vallées qui forment la frontière septentrionale du Ka- 
firistan. Il présente de nombreux points de contact avec la 
langue de l’Avesta. On y retrouve le phénomène de la dentale 
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remplacée par une liquide, fréquent en latin et en grec. 
Qu’on se rappelle odor et olere, "Odusseis; et Ulysses, déxpuet 
lacryma. De méme en minghani, on a palah (sscr. pada); 
loghda comparé au bactrien dughdha; labra correspond à 
dvara, en vieux-persan duvara et dantas se retrouve sous 
la forme land. 

On avait cru longtemps, par suite d'une observation de 
Robert Shaw, que le dialecte des Wakhis se rapprochait trés 
intimement du sanscrit, et que tranchant complétement sur 
les langues persanes usitées dans Je Badakschan et en Bou- 
kharie, il représentait un des plus anciens types de la langue 
aryaque primitive. On conçoit combien cette affirmation était 
de nature à rehausser l'importance de ce dialecte, 

M. Tomaschek ne partage pas les illusions de son savant 
prédécesseur. Le wakhi est un pur dialecte éranien par sa 
structure grammaticale et toutes les autres particularités pho- 
nétiques qui le distinguent. 

En voici quelques-unes. 

Le groupe sanscrit sv devient kh et par suite, les mots 
wakhis khü, khüp, khan représentent exactement les formes 
sanscrites sva, svap, svan. Comme en zend l’* est remplacé 
par z, d’où hima correspond à zam; harit à zard. 

On sait qu’en latin, le b est souvent la résultante de l'a- 
doucissement de dv, et on se rappelle bellum pour dvellum, 
bis pour dvis. Il en est de même en wakhi, où nous avons 
bui pour dvi et bar pour dvara. L’aspirée bh n’a pas subsisté, 
bien que les autres gh et dh abondent: elle est remplacée par 
w; ainsi dans wür, wrüt, wand il faut reconnaître les termes 
sanscrits bhar (bhardmi), bhrata et bhand. A l'exemple du néo- 
persan, le wakhi ne souffre pas les diphtongues, il tend 
partout à les simplifier en voyelles. Voilà pourquoi on ren- 
contre a, u ou % pour aé, et a tient la place de ai. Cepen- 
dant ¢ se trouve parfois pour 6. Exemples: kibit = kapóla, 
chil = chöla, kik = köka. 
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Les voyelles subissent des transformations assez fréquentes. 
Souvent a est remplacé par u, u; ainsi le zend mdthra de- 
vient mutr, pada fait püdh. Réciproquement, l’« du sanscrit 
ou du bactrien est représenté par a; pour duhitä, dughdha 
on a dhagd. 

Aprés le dialecte wakhi, ce sont ceux du district de Sarikol 
et de la province pamirienne du Chignan qui se recommandent 
davantage à l’examen. Ces deux idiomes sont étroitement liés 
et constituent, d’après M. Tomaschek, les maigres restes de 
l’ancienne langue des Saces. La comparaison philologique a 
fait remarquer de grandes analogies entre le dialecte de Sa- 
rikol et le pushtu, le langue des Afghans. Or M. Tomaschek 
compte établir un jour la parenté ethnographique des Afghans 
avec les Saces. Il faudrait d’après lui reconnaître dans les 
Tpuvaïa de Ptolémée, population scythe, une partie des Afghans 
demeurés en arrière sur les confins du Thibet. 

Le sarikoli a une grande prédilection pour les diphtongues: 
autant le wakhi cherche à les simplifier, autant l’idiome de 
Sarikol les multiplie. C’est surtout e qui s’y rencontre fré- 
quemment avec ai. Exemples: svid (avec kh pour sv, comme 
en wakhi) devient khaidh; de même ‘speid représente très 
exactement le sanscrit çvéta. Parfois cependant le groupe se 
réduit à e et 7, comme dans midh comparé au zend maidhya. 

Dans bon nombre de cas où le sanscrit avait 5 et le bac- 
trien ao, on trouve en sarikoli la diphtongue au. Ainsi le 
Sanscrit kapôta se transforme en chabaud; le zend çtaora est 
représenté par staur; le sanscrit köka fait kaugh; pour chôla 
on trouve tsaul et le bactrien khaoda se transforme en khaudh. 

On a vu que le wakhi remplace souvent un a originel 
par u; le sarikoli met souvent aussi u pour a, mais généra- 
lement dans les cas où le wakhi conserve a. Comme le 
wakhi, le sarikoli remplace bh par b et 6 par w, ainsi que 
p dans la combinaison pt qui devient par là wd. 

Les noms de nombre ont toujours été considérés comme 
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ayant une grande importance dans la détermination des carac- 
tères d’un idiome. La persistance du thème aryaque est re- 
marquable dans tous les dialectes du Pamir. 

Pour le nombre un, tous les termes se rapprochent du 
bactrien aeva et du vieux-persan aiva. C’est ainsi que nous avons 
yo, ya, yi en chignani; io, ten sarikoli; = en yaghnöbi; yad, 
en minghani. Il faut excepter le sanglitchi zak qui ressemble à 
la forme ewak du pehlevi. On doit remarquer le wakhi pur- 
sam, premier. C'est, avec les modifications normales, le pehlevi 
fratum, le zend fratema et le sanscrit prathama. 

Deux se dit du, dhö et do: le wakhi bai est un adoucis- 
sement de dv. 

En wakhi trai veut dire trois, d’autres dialectes offrent 
trai, theraï. 

Le- sanscrit c'afvaras et le zend c'afhware se retrouvent 
aisément dans le wakhi tsabur et le sarikoli tsawor. 

Autant faut-il en dire du nombre cing, pour lequel nous 
avons pänz, en wakhi et en sanglitchi, pinz en chignäni et 
panc en minghani. 

Pour le nombre six les formes sont plus altérées, à cause 
des transformations qui ont affecté la lettre sh qui entre comme 
finale dans le thème sanscrit shash et l'éranien khshwash. 
Les termes les moins modifiés sont khausk en chignani 
et akhsah en minghani, où nous avons une simple prosthèse. 
En wakhi, le mot est devenu shadh; mais M. Hayward 
avait déjà fait observer dans ce dialecte le remplacement de 
sh par dh. Il a lieu d’ailleurs déjà pour d’autres idiomes. C'est 
ainsi qu’en sanscrit même shash devient shad dans shadangs 
shadaha, shadävali. En général, la dentale peut être la cor 
ruption d’une sifflante. On connaît kshan et &xrav-ov, arksha 
et épxres; kshama et xéauaæade. Il y a plus, comme le wakhi 
change souvent la dentale en liquide, nous avons shal à côté 
de shädh. 

Le bactrien haptan se réduit à hoft en sanglitchi et devient 
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üwd en sarikoli et wuwd en chignäni. On se rappelle que les 
deux derniers dialectes changent le groupe pt en wd. En 
Wakhi, la réduction est encore plus forte, hüb, hub, ub. 
Enfin le yaghnobi a vraiment réduit le thöme & sa plus 
simple expression au. 

Le thème aryaque, qui exprime le nombre huit, reparaît 
à peine modifié dans hath, hasht, washt, hat. 

De même pour neuf, que trois dialectes rendent par nao, 
deux autres par nau et neu. 

Enfin l’indo-européen dagan est partout sensible, si l'on 
tient compte du changement de d en / par le wakhi et le 
chignani. On trouve dhas, las, dhes, dhis, lis, das et dah. 

Le nombre vingt est le dernier qui soit purement aryaque. 
Wist et wist représentent encore assez fidèlement vipaiti du 
zend et viñc'ati du sanscrit; mais à partir de trente les termes 
sont empruntés au persan et depuis soixante au turc. Les 
multiples de cent et de mille dérivent aussi du persan. 

Si le vocabulaire des idiomes pamiriens témoigne de leur 
origine aryenne, il n’en est plus de même de la grammaire. 
La déclinaison a perdu bon nombre des formes si riches et 
si variées du bactrien et du Sanscrit. Quelques terminaisons 
ont seules survécu au travail de décomposition qui attaque 
visiblement les idiomes galtchas dans leur flexion et leur con- 
jugaison. 

Le locatif se forme en wakhi au moyen de la terminaison 
zh, en chignani on ajoute ti. D’après Robert Shaw, zh serait 
un souvenir de la terminaison shu du locatif pluriel en 
sanscrit, et dans ¢ ou pourrait voir l'équivalent de la même 
syllabe dans les prépositions anti, pratt, ati. 

Pour le datif, le chignani présente une grande variété de 
formes; d’abord ard et erd, où M. Tomaschek croit voir 
le mot ardha, aredha, artha, „cause” qui forme, on le 
sait, des expressions attributives. De ces deux suffixes pro- 
viennent par des altérations successives rd, er et ar. 
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Cette dernière terminaison est aussi employée en wakhi. 
Le préfixe a sert, en wakhi et en sarikoli, à exprimer 
la notion de l’accusatif. Il peut aussi se mettre après le thème. 

L’ablatif est terminé en sta, sa. 

La conjugaison du verbe dans les dialectes galtchas fut 
d’abord étudiée par Shaw. On y remarque une grande tendance 
à la simplification: à peine reste-t-il encore quelques traces 
des riches formes que la conjugaison du verbe nous offre en 
éranien. Au contraire, les auxiliaires, les particules et les 
affixes de tout genre viennent suppléer à cette insuffi- 
sance. 

La connaissance des dialectes du Pamir a fourni de pre 
cieuses données à l’histoire et à l’ethnographie orientales. Re- 
levons quelques faits. 

Les noms qui servent à désigner le soleil rappellent deux 
noms fameux de la théogonie avestique, Mithra et Ormuzd. 
Cer le minghani dit mera que nous retrouvons sur des mon- 
naies indo-scythiques sous la forme givpo, tetopo, tevipo, et en 
sanglitchi ormuz signifie soleil. M. Tomaschek dans le beau tra- 
vail qu’il a présenté au Congrès de Leide, retrouve le nom d’Ahura 
dans le nom de la tribu d'Aöpaydva, c'est-à-dire Ahura-gana, 
le peuple d’Ahura. Nous comprenons aussi maintenant la 
méprise de Plutarque qui identifie le nom de Cyrus, Küps 
avec le mot fas, soleil. C'est qu’en chignani et en sarikoli, 
le soleil se dit kher, khir, khyr. Un Macédonien de Bactres 
aura entendu prononcer le mot et, frappé du rapprochement 
des sons, aura forgé l’étymologie fantaisiste dont Plutarque 
s'est fait l'écho. 

Il n’y a aucun rapport entre Köpos et les mots pamiriens 
que nous avons cités. On n’est pas d'accord sur l’étymologie 
de Cyrus. D’après M. Sayce, il ne serait pas aryen et signi- 
fierait „pasteur de la contrée.” M. de Harlez, au contraire, 
le tient pour du plus pur aryaque et lui trouve le sens 
d’yhomme actif, entreprenant, opérant de grandes choses.” 
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(Voir Le Muséon, 1882, n° 4). Spiegel avait déjà traité la 
question dans les Beiträge de Kuhn, t. I, p. 82. 

L'absence de tout vocable pour désigner l’oie est très carac- 
téristique et fonde un argument de plus pour rejeter l’origine 
pamirienne des Aryas. En effet personne n’ignore la riche 
nomenclature révélée par la méthode comparative depuis le 
sanscrit hansa jusqu'au germanique gans. Si donc le Pamir 
ne possède pas cet animal aquatique, il s'ensuit que la pre- 
mière patrie des Aryas n’est pas à chercher dans cette région 
de l'Asie moyenne. 

L'éranien possède le mot charaiti, jeune femme, sans avoir 
toutefois le correspondant masculin qui existe en sanscrit 
charaka, serviteur, et qu’a gardé le grec dans xoÿpos, xäpos 
xépos. Eh bien, le sarikoli a fait connaître chor, chur, di- 
minutif chorik, churik. 

En wakhi la charrue s’appelle spundr. Ce mot rapproché 
du texte suivant d’Hésychius ,omwdeïpæ* Zporpov” ferait croire 
que nous sommes en face d’un des plus vénérables débris de 
la langue indo-européeune. 

Plusieurs noms d’anciens peuples trouvent facilement leur 
étymologie dans les langues du Pamir. Ainsi les "Iooyddves, 
c'est-à-dire Ishidazuddna, seraient les peuples de la région 
glacée. Car en sanglitchi, ish, ishi veut dire froid. L’Iawartes, 
c'est le torrent, le courant; car tous les termes galtchas 
shats, shads, xats se rattachent au sanscrit ksharat, zend 
kshareta, par disparition fréquente de r et changement de 
ten 8, comme putra devenant puts. La prosthése de ya est 
ordinaire dans ces idiomes. Cependant on trouve aussi la 
forme non prosthétique; car un affluent du Yagnob s’appelle 
Kshartab, où il faut voir une transformation de Kshareta-ap, 
„eau rapide, torrent.” 

Dans le nom Paryan, il faut voir un pays situé sur des 
pentes: tel est bien le sens du mot wakhi parian. Les 
NavbızAaloı mentionnés par Hérodote (I, 125) et les Mavrizabo 
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devraient-ils demander une étymologie au mot sanscrit pan- 
than, en bactrien panta, chemin? Les Zxdpèu et aussi les 
Exdaora du Pont-Euxin seraient les émigrants, les nomades, les 
peræväorai, Comme disaient les Grecs. En effet, en wakhi 
skord signifie pont, passage. 

Donnons encore l'étymologie de quelques noms de peuples 
cités par Ptolémée. Les Aporixoi sont les moissonneurs; car 
nous retrouvons ici la racine verbale drup, qui en wakhi 
signifie érafler. Cette racine ne serait-elle pas identique à 
celle du mot 3péravov? Dans les Taßıyvol il faut voir un syno- 
nyme d’Æthiopes, à cause du thème galtcha tab (sanscrit 
tap) „être chaud”. Les fameux Scythes Tectosages, Texrordssı 
de Ptolémée, Taktagaka des inscriptions cunéiformes, seraient 
les Scythes nomades: car tel est le sens de la racine tak. 

On sait que bon nombre d’expression géographiques sont 
empruntées au règne animal. Cette particularité se reproduit 
pour l'Asie centrale. Moise de Khoréne parle d’une partie 
du Khorassan appelée Nakhcher, et l'on connaît, d’après les 
géographes arabes, une tour du nom de Shir—Nakhghir, 
située non loin de Merw. Grâce aux connaissances nouvelles 
que nous a données M. Tomaschek sur les idiomes de ces 
contrées, nous savons que Nakhcher et Nakhghiri signifient 
Yun en wakhi ,renard” et l’autre en yaghnobi ,bouc.” 

Strabon parle des gwaorduor Zdxa, Scythes, pasteurs de 
brebis. La langue grecque explique difficilement le mot pias, 
dont on a donné des étymologies peu satisfaisantes. Or voici 
que le dialecte de Sarikol nous fournit le mot maul comme 
correspondant exact du sens de xñAor. 

L'innocente colombe a servi de dénomination à plusieurs 
endroits de l'Asie: tels sont le lac Ourmiah que Strabon 
nomme Karaÿræ, le mons Capotes en Arménie, cité par Pline, 
la Capotana que le pélerin bouddhiste Hiouen-Thsang range 
parmi les districts de la Sogdiane et que Ptolémée appelle 
Karourdvæ. Or on retrouve dans ces différents termes le 
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Sanscritt kapöta, qui a passé dans les idiomes pamiriens sous 
la forme de chabaud. 

Ces remarques, rapidement groupées et qui ne sont qu’un. 
échantillon, montrent qu’on a lieu d'attendre d'importantes 
données, pour l’histoire et la géographie anciennes, la philo- 
logie et l’ethnographie, des travaux qui se poursuivent si ac- 
tivement sur les peuples et les langues de l’Asie centrale. 


I 
LES DIALECTES DE L’HINDOU-KOUSCH. 


Tandis que le savant professeur de Gratz révélait les dia- 
lectes du Pamir, un autre pionnier de la science défrichait 
l'immense terrain qui s'étend du Bam-i-Duniah jusqu'aux 
Indes. Le major Biddulph nous donnait dans son bel ouvrage 
The Tribes of the Hindoo-Koosh une esquisse très achevée des 
dialectes parlés dans l'Hindou-Kousch. 

On sait que le major Biddulph, aujourd’hui political officer 
à Gilgit, est un des plus fameux explorateurs de l'Asie cen- 
trale. En 1872, il fit partie de la célèbre mission Forsyth. 
Depuis il a exploré tout le cours de l’Indus, au sortir du 
Pendjäb jusqu'à Boonji pour remonter de là vers Gilgit, 
Hunza, Nagyr et Punyal. Puis à l'est il pénétra dans le 
Baltistan ou petit Thibet. De là, dans la direction du nord, 
il visita les territoires de Yassin et de Chitral pour redescendre 
dans le Kafiristan. 

Les travaux de Raverty, Elmslie, Draw, Leitner et Bellew 
avaient depuis longtemps attiré l'attention sur les dialectes 
de l’Hindou-Kousch, mais le major Biddulph a fixé d’une 
maniére systématique les lois grammaticales et phonétiques 
de ces idiomes ignorés. Résumons-en brièvement les principales. 

L'origine aryenne est nettement accusée par le vocabulaire. 


Le tableau suivant suffit pour s’en convaincre. 
u 18. 
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Homme, 


Shine 
Imanuj6, 
lashpo, 
mukha, 
pd, 
dushinô, 

2 
inom 
doom, 
ip. 
[joort, 
ré, 


19% 
Imooj, 
sin, 


don, 





nila, 
kom, 
krom, 

jshov, 

tardo, 


|putch, 
chai, 


Oniiss 


mash, 


zaro, 
nám, 


zi, 
joori, 
räz, 


sin, 
dan, 


Torwalsk 


mesh, 


dmt, 
jb, 


gurm, 
moosh, 
himan, 


nad, 
dan, 


zuwän, 





chi, 


Bashkarik | Marlsati 
Imanush, |mänoos, 
mook, 
nam, 
demi, 
pb, zib, 
sir, goor, 
ray, 
tapoo, 
ga, goh, 
Aim, 
nadh, 
dun, 
muts, 
Inila, 
keräwa, 
ehumah, 
taro, 
zoovän, 





Gowro 


mesh, 


dachan, 


zaro, 


gurm, 
gow, 


sind, 
mutsah, 





Khowar 
| mooh, 
(nari, 


zar00, 
nam, 


istari, 
Luwan, 





[Bushgali 


ooshp, 


nom, 
dyum, 


tuppi, 
goh, 


him, 


kari, 





|puthr, 
shtri, ° 


yasp, 
root, 


|pelloh , 


mira, 


\ghowoh , 


zim , 


sittareh, 





Aryaque. 


| manushya. 
| nara. 
‚ aspa. 
mutha, raddha 
. |pada. 
dakshú 
\jara. 
nama. 
dhüma. 
jthoa. 
sürya, mithra. 
raja. 
gharma, tapas. 
196. 
Imushika. 
hima, Kia. 
sindhu, nadi. 
dantas. 
matsya. 
ila 
kar, creare. 
jgvan. 
stära. 
lyavan, juvenis. 





pare 
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Par contre, la grammaire n’a plus rien d’aryaque: la décli- 
naison se fait au moyen de suffixes et les formes verbales 
de l'éranien ont disparu pour faire place à des auxiliaires et 
des particules. Les noms de nombre sont visiblement aryens. 
1 suffira de citer les trois premiers. 


Un: ek, ak, yek, t, yoo. 
Deux: dov, joo, du, loh. 
Trois: dd, trot, tré, sharoi, she, che. 


Dans ces formes, on reconnaît aisément le sanscrit zka, 
le persan yak et les affaiblissements successifs du bactrien 
aeva donnant ew, yau (afghan). Le terme lok s’explique par 
le changement fréquent de d en J. Shé rappelle le persan sih 
et shuroi provient du persan sharoi, où l'on retrouve le 
bactrien thrayd. Quant à che il s’explique par la tendance du 
son tr à se modifier en ch dans les dialectes de l’Hindou- 
Kousch. Ainsi l'on a 


puich = putra, 
kutch = kutra, 
acho = atra, 
sacho = satra, 
chai, cht = sti. 


Le premier des dialectes étudiés par M. Biddulph est le 
boorishki: il est un usage dans les districts de Hunza, Nager 
et Yassin. C'est celui que le Dr. Leitner appelle khajuna. 
Nous ne nous en occuperons pas, parce qu’il n'appartient 
pas au rameau indo-européen: l’agglutination y est encore 
transparente. D’ailleurs, les Khajunas ou Khacas (Kdoro de 
Ptolémée) n’ont rien de commun avec la race aryenne. Les 
noms de nombre paraissent empruntés au tamoul; la numé- 
ration est décimale, 

Dans le district de Gilgit, on se sert du shina. M. Bid- 
dulph pense qu’on pourra un jour l'identifier avec la langue 
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du Kachmir. D’autre part, le shina a des affinités avec Y'hin- 
doustani: ainsi les distinctions de genre y sont conservées 
dans les verbes, l’usage de n cérébral et de j est fréquent, et 
la voix passive se forme au moyen d’un auxiliaire. Le lexique 
accuse évidemment une origine aryenne. 

Il sera utile, croyons-nous, de maintenir pour les dialectes 
shinas la division de notre savant collègue, le Dr. Leitner. 
Les différents districts où se parlent ces idiomes y ont in- 
troduit assez de divergences pour justifier la séparation, sur- 
tout du patois de Gilgit et d’Astor. En effet, ce dernier garde 
la liquide r dans plusieurs mots où le sanscrit la fait voir, 
tandis que les habitants de Gilgit l'ont rejetée. Voici quelques 
exemples. Le sanscrit karman, représenté à Gilgit par kom, 
se dit krom à Astor; de même pour grama qui donne gam 
dans le premier district et grom dans le second. 

On remarque encore chez les Astoriens une anke tendance 
à la nasalisation. 


Gilgit. Astor. 
Aghat, = angai. 
sâche, = sanche. 


sücho, (sscr. satya), = suncho. 


Nous ne dirons rien du chilis et du gowro, dialectes des 
vallées de l’Indus. Dans celles du Swat, on parle des idiomes 
appelés torwäläk et bushkarik. Dans le district de Chitral, 
outre le dialecte khowar dont nous parlerons, il y a aussi 
en usage le narisati, riche en rapprochements avec le san- 
scrit. On peut s’en convaincre en jetant un coup d'œil sur 
le tableau dressé plus haut. 

Il reste à examiner plus spécialement les dialectes khowar 
et bushgali. 

Le khowar tire son nom des Khos de la vallée de Chitral 
qui le parlent. C’est le dialecte désigné par le Dr. Leitner 
sous la dénomination d’arniyah. On peut, dit M. Biddulph, 
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le considérer comme le type des langues appartenant au 
groupe Siah-Posh: il renferme bon nombre de racines persanes. 
M. Tomaschek a émis l’idée que ce pourrait être un ancien 
dialecte präcrit. Et de fait, on peut nas sous ce rapport 
des analogies frappantes. 

On sait que le pracrit fait disparaître fréquemment la voy- 
elle linguale. Il en est de même en Khowar comme le prou- 
vent les exemples suivants, où toutefois la voyelle s’est 
changée en consonne. 

Sanscrit. Prâcrit. Khowar. 


rksha = acha = orts. 
Tuka = ujua = horsk. 
hrdaya = hiyaya =  hardi. 


Le präcrit nous offre aussi le phénomène d’un r changé 
en d. En khowar, on trouve l’6change de r et de t: ainsi 
asti, pracrit asuti, devient asur; pour vifigati, on a bishir; 
pashiru correspond & pagyati. 

Le bushgali est le plus aryen des dialectes de l’Hindou- 
Kousch et plusieurs termes du vocabulaire nous raménent aux 
temps de l’époque védique. Contentons-nous de deux exem- 
ples. Le sanscrit connaît la racine kship, d'où kehipra; mais 
le bushgali a gardé la forme plus archaïque kskap. Dans le 
mot hand, qui signifie „maison en pierre”, on a probablement 
le terme védique afd ou anita; comparez antigrha et le zend 
aithya. 


I. 
LE YIDGHAH ET LE YAGNOBI. 


Le dernier des dialectes de l’Hindou-Kousch examinés par 
le major Biddulph était le yidghah. Dans une intéressante 
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étude insérée dans les Beitrdge de Bezzenberger, M. Tomaschek 
reprit et compléta les travaux de M. Biddulph sur le yidghab. 

Ce dialecte est en usage dans la vallée du Ludkho, petit 
ruisseau qui coule au nord de Chitras depuis le village de 
Drushp jusqu’à la passe de Dorah. Il paraît que jusqu'au Xe 
siècle de notre ère, la tribu des Yidakhs aurait occupé les 
versants septentrionaux de l’Hindou-Kousch, connus aujour- 
@hui sous le nom de Mungan ou Minghan. M. Tomaschek 
incline à croire que le yidghah n’est autre chose que l'idiome 
pamirien minghani transporté d’un côté de l’Hindou-Kousch 
à l’autre. Il y a pourtant de légères divergences et l'on en 
jugera par les exemples suivants. 


Yidghah. Minghani. 
Amunoh „pomme”. . . . = aminga. 
Chire „abricot”. . . . . = cheri. 
Khoroh ne” . . . . . = khara!). 
Nughun „pain. . 2.» = naghan. 
Ghowoh „vache"s) . . . = ghao. 


Lughdoh ,,fille”®). . . . = logdha. 
Luvor ,porte"#) . . . . = labra. 










Chum œil". 2 . . . . = cham5). 
Poghoh „chevelare” . . . = pogha). 
Lust „main”. . . . . . = last7). 
Vizoh „chövre” = wozat). 
Moghoh „lane” = yomgha. 
Perkh souris” = pargh. 
Kshowoh „nui +. + … = kshawa te). 
Fiskoh men” ….... = foska. 
Yiskoh aut". 2 2 2 = yakwa"). 


Lud dent". . . . . . = land), 


1) Cest identiquement le bactrien Klara. — 8) En zend gars. — 8) Compares 
avec le bactrien dughdha: la dentale a été remplacée par une liquide, comme dass 
le mot suivant qui vient de doara. — 4) En vieux persan dwvara. — 6) Bactrien 
chashman. — 6) A rapprocher du sanscrit paksÂa. — 7) En vieux persan dass. 
C'est le bactrien zasta et le sanscrit Aasta. — 8) Comparez dues en bectrien. ~ 
9) Du zend maonha. — 10) Kekapa en bactrien. -— 11) Du zend gans, * Heels; 
d'où le parsi &hwak et yakwa par prosthèse de ya fréquente en minghani. (C Te 
maschek, Die Pamir-Dialekte, p. 6.) — 12) C'est le sanscrit danfas, en grec d-dmr-# 
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N’est-il pas remarquable de voir les voyelles conserver en 
minghani un caractère plus archaïque qu’en yidghah, où Ya 
primitif est souvent altéré en o et non moins fréquemment 
en + et en u? Ce fait serait de nature à prouver à lui seul 
la priorité du minghani. En tout cas, la philologie nous con- 
firme ici d’une manière frappante ce qu’enseigne l'histoire des 
migrations de la tribu des Yidakhs, quittant les régions du 
Mungan pour venir occuper la vallée de Ludkho. 

Au point de vue linguistique, le yidgah est incontestable- 
ment le plus important des idiomes que nous ont signalés 
les dernières découvertes en Asie centrale. En effet, il se 
rattache aux plus anciens dialectes éraniens et, à l'exception 
peut-être du chignani, il est le seul qui ait gardé les élé- 
ments caractéristiques de l’ancienne langue de Bactres, malgré 
des différences notables surtout dans la flexion des noms et 
des verbes. Voilà pourquoi M. Tomaschek a pu dire avec 
vérité que ,le yidghah ou mungi occupe une position inter- 
médiaire entre le bactrien, le chignani et l’afghan”, position 
que la tribu des Yidakhs a également sur la carte, puisqu'elle 
se trouve située entre Balkh, qui est à deux degrés au nord- 
ouest, le Chignan au nord et l’Afghanistan au sud-ouest. 

A la suite de notre savant ami de Gratz, nous avons pré- 
senté dans les Annales de la Société scientifique de Bruxelles 
(7e année, 1883) quelques remarques sur l’idiome des Yidakhs. 
Nous en reproduisons ici les plus importantes. 

Dans le lexique yidghah le chien porte le nom de gulv ou 
ghalb. Ce terme est très intéressant; il vient expliquer le 
mot gadhwa, chienne, qui se rencontre au Vendidad, Farg. 
XV, § 5, et que la langue avestique expliquait difficilement. 
Il nous paraît que gadhwa s’identifie parfaitement avec le 
yidghah ghalb, si l’on tient compte du changement normal 
de la dentale en liquide. Que gh corresponde à g, on le prouve 
en rapprochent le bactrien gao du yidghah ghowoh. 

M. Tomaschek pense que ghalb n’est autre chose que 
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l'arabe kalb. Nous croyons cette dérivation moins satisfasante. 
D'autre part, on pourrait songer peut-être au pehlevi qui use 
de l’araméen kalba pour représenter sag. Mais il x’est pas 
probable que le mot soit entré dans l’éranien, qui ne reçoit 
jamais aucun des termes pehlevis empruntés au chaldéen. 

Nous avons aussi proposé une autre explicstion pour le 
mot shturah qui signifie chameau. Ce serait, d'après M. To- 
maschek, le bactrien ushtra. A première vue. ces deux mots 
se ressemblent fort, mais pourtant on ne trace pas aisément 
le passage de l’un à l’autre. Y a-t-il d’autres exemples pour 
justifier une métathèse si forte? Le wakhi pourrait peut-être 
présenter une forme intermédiaire dans le mot ushtur; puis 
en passant par le néo-persan skutur, on se rapproche davan- 
tage, mais pourtant pas complètement, de shturah. 

Nous proposerons donc une autre explication, en rappro- 
chant le yidghah shturah du zend glaora. Sans doute, ce 
dernier terme a en général le sens de ,taureau”; mais il 
désigne aussi, dans |’ Avesta, le chameau et le cheval. Cette 
confusion de sens doit d’autant moins surprendre qu’elle se 
rencontre fréquemment dans les dialectes de l'Asie centrale. 
Ainsi en khowar, idiome de la vallée de Chitral, istorr et 
astor, qui dérivent de gtaora, veulent dire „cheval” ; de même 
le pehlevi stor. Le yagnobi, comme nous le verrons tantôt, 
va plus loin encore: là soutour signifie mouton. D'ailleurs, le 
bactrien gtaora a un second représentant en yidghah, savoir 
l'adjectif ustur „grand”. 

Dans notre travail nous avons relevé plusieurs dénomina- 
tion géographiques auxquelles la connaissance du yidghah 
avait fourni une étymologie pleinement satisfaisante. Conten- 
tous nous de citer le mot lizakh „fort, rempart”, qui a cer- 
tainement donné la clef de l’étymologie de plusieurs noms de 
villes éraniennes, comme Dieek, Dezhak, Dizakh. En effet, 
les deux dénominations sont identiques, si l’on se rappelle 
Ja permutation régulière de la liquide et de la dentale. D'après 
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M. Tomaschek, et l’on peut s’en assurer sur toute carte an- 
cienne, on retrouve ce terme dans la désinence oc, qui 
affecte bon nombre de localités de la Thrace, par exemple 
Tarpodizus, Ostudizus, Burtudizus. Nous aurions donc ici des 
correspondants exacts des villes germaniques dont le nom se 
termine en burg, bury. D'autre part, cette désinence fournit 
à M. Tomaschek, avec d’autres indices, une preuve nouvelle 
de l’origine éranienne des Thraces, hypothèse que le savant 
professeur a émise dans son travail Zur Kunde der Halb-Insel 
Hämus et dont M. Lenormant, au second volume des Ori- 
gines de l'histoire, expose le développement complet. 

Quant aux noms de nombre si importants pour la déter- 
mination des caractères propres d’une langue, nous affir- 
merons seulement qu’en yidghah ils accusent une physio- 
nomie nettement aryenne. Mais, chose curieuse, à partir de 
vingt les dizaines n’ont plus de terme spécial qui les dé- 
signe. Voici comment on procède. Si ce sont des multi- 
ples de vingt, comme quarante et soixante, on fait pré 
céder le mot wist, radical de wistah, qui veut dire vingt, 
du nom de nombre indiquant combien de fois la dizaine en 
question est multiple de vingt. Ainsi, quarante se dit lok- 
wist, c'est-à-dire deux fois vingt; quatre-vingts, c'est cir-wist. 
Toutefois les centaines ne rentrent pas dans cette règle et 
portent une dénomination particulière. Pour les dizaines qui 
ne sont pas des multiples de vingt, telles que trente, cin- 
quante, on ajoute le mot Juss, qui veut dire dix, et la con- 
junction w à la dizaine précédente. Par conséquent, trente 
s'exprime par la formule wist-u-luss et lok-wist-u-luss signifie 
cinquante. 

Cette méthode de numération vigésimale n’est pas d’origine 
aryenne. Empruntée aux populations autochtones des Khagas 
et encore en usage chez les Khajanas ou Boorishkis des can- 
tons de Yassin, Hunza et Nager, elle a fait invasion dans 
un certain nombre de dialectes éraniens de l’Hindou-Kousch. 
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On verra qu’elle est également adoptée par l’idiome des Yag- 
nobis, dont nous allons aborder l'étude sans plus tarder. 

Le yagnobi, dialecte parlé par les tribus qui habitent la 
vallée du Yaghnob dans le Zerafschan, a beaucoup occupé 
les linguistes pendant ces dernières années. Signalé dès 1876 
par M. de Ujfalvy, mais étudié plus complètement pendant 
le dernier voyage du savant explorateur, il fut l'objet d’un 
article très intéressant de la Revue de Linguistique. M. de 
Ujfalvy y donnait tout ce qu’il avait pu recueillir de la langue 
des Yagnobis. Ce travail parut sous le patronage de M. Gi- 
rard de Rialle avec des notes de M.M. ‘Frederic Müller et 
Tomaschek. 

Enfin, dans l’6tude signalée plus haut, nous avons essayé 
de ramener aux autres langues éraniennes les différents termes 
du vocabulaire rapporté par M. de Ujfalvy. Reprenons ici les 
conclusions générales de ces différents travanx. 

M. Girard de Rialle a nettement défini la nature de l’idiome 
des Yagnobis en le rattachant au groupe kindou par sa gram- 
maire et par son lexique au groupe éranien. 

Toutefois le nom du cheval roubdjoum n'est pas aryen. . Quant 
à kout „chien”, makcha „veau”, soutour „mouton”, vous 
„chövre”, et santcha ,chèvre”, on y reconnaît sans peine le 
bactrien kutaka, le sanscrit mahisha, le bactrien ¢taora, büsa 
et le sanscrit sanja. 

Parmi les termes qui désignent les différentes parties du 
corps, il n’est pas malaisé de reconnaître dans siar ,téte”, le 
bactrien gara et le persan sar. Nie, nez, rappelle l’indo-euro- 
péen nas. Pour dire narines, on ajoute à nie le mot potchak 
où se retrouve l’afghan pozah, le sarikoli pauz et le sang- 
litchi fotsa. 

Zibok, langue; pachm, cheveux; et rout, visage, s’identi- 
fient sans peine avec le sanscrit jihva (bactrien hizva, afghan 
zabah); le sanscrit pakshman (persan pashm); et le bactrien 
raodha. 
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Profitons de cette occasion par corriger une étymologie 
que nous avons proposé dans notre étude sur le yidgah et 
le yagnobi. Nous avions rapproché gourda, œil, du sanscrit 
aksha en comparant gourda au khowar ghutch, qui permet de 
conjecturer une forme ghutra. Et ghutch nous paraissait dif- 
férer seulement par la prosthèse des mots utch, aché, achi 
usités en gowro, en chiliss et en shina. La route était un 
peu longue et par suite la dérivation moins probable. Notre 
savant ami, le Dr. Tomaschek nous a fait remarquer qu’il 
était plus rationnel de rapprocher gourda de la racine éranienne 
kar qui signifie voir, remarquer, et qui a donné en néo-persan 
ni-gar-idan, ni-gir-idan. 

Passons à une autre catégorie d'expressions: celles qui con- 
cernent les relations de famille. Elles ne sont pas nombreuses ; 
car M. de Ujfalvy ne nous a transmis que le nom de la 
femme, indj; celui de l’homme, morti; du fils, djoutia; de 
la fille, ggaik; du frère, virot. 

Prenons d’abord morti et virot, Le premier s'explique aisé- 
ment par le sanscrit marta, mortel, et le grec Bpords pour 
* Bopréc, * woprds. En persan on a mard et en arménien 
mart. Quant à virot, c'est l’indo-européen bhratar. Compa- 
rez le wakhi writ et le sarikoli wrod. En grec même, la 
mutilation a été plus forte encore dans le dialecte de l’Élide, 
où nous avons seulement Bpá, et en yidghah, où il reste vrai. 

Le nom de la femme prête à plus de difficultés. Mais en 
acceptant pour ce mot la variante ineji, on arrive sans trop 
forcer les règles de la phonétique à le rapprocher du bactrien 
ghena, jeni et du sanscrit gana, jant. 

Ggatk est le résultat du changement d’un d en g. Car 
malgré le peu de ressemblance apparente, ggaik, est le mot 
duhita, devenu dhagd, dagh, dukt, dat. Cette métamor- 
phose est aprés tout moins surprenante que celle opérée sur 
les mêmes mots par le dialecte de Chitral et de Yassin où il 
devient gurr. M. Tomaschek préfère toutefois rapprocher 
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ggaik de Véranien gadha „petit”, en persan gadak. Sans 
doute, phonétiquement ggaik peut correspondre à gadak, mais 
la différence de signification nous parait un peu forte pour le 
rapprochement de ces deux mots. 

Si le sanscrit puthra se retrouve dans la plupart des ter. 
mes pamiriens, qui signifient fils, il n’en est pas de même 
pour le yagnobi, qui emploie djoutia, ni pour le khowar où 
Yon rencontre jow. Nous n’hésitons pas à rapprocher djoutia 
du sanscrit jata, enfant, et du persan zad, zadak. On peut 
encore comparer le grec yeros à la fin de composés, comme 
THAT ETOG. 

Nous ne pousserons pas plus loin cette étude comparée du 
lexique des Yagnobis: on peut se reporter à notre brochure. 
Ce que nous avons dit ici suffit par ne laisser aucun doute 
sur le caractère éranien du vocabulaire de ce peuple. On a 
pu observer aussi que de larges emprunts ont été faits aux 
idiomes des districts de Wakhan et de Sarikol. 

Tl nous faut pourtant dire un mot du terme zout, cha- 
peau, comparé au wakhi skhidh et au sarikoli khaudh. Tous 
ces mots sont évidemment aryaques, surtout si on les rap- 
proche du minghani khola et de l'afghan kholah, intimement 
liés eux-mêmes au sanscrit chalâ, chadâ, et au bactrien 
khaodha. On sait que les peuples de l'Asie moyenne se dis- 
tinguent par leur coiffure en pointe. Cet usage date de loin. 
Déjà l'inscription funéraire de Nakhsh-i-Rustam mentionne 
les Saces tigra-khauda, ou Saces au chapeau pointu, comme 
a très heureusement traduit M. le professeur Kern, de Leide. 
Auparavant Hitzig (Die Grabschrift des Darius, p. 68), et 
sir Henry Rawlinson (Herodotus, t. IV. p. 62), avaient rendu 
tigra-khauda, Yun par „qui porte l’épée devant Dieu” l’autre 
par ,archer”. Pourtant Hérodote avait dit expressément: 
„Edrei 38 ol Exibar mepì uly rjor xeParsor xupBaclæc de db 
axnyplvas bpbag elyov mexnyulas.” (Liv. VII, 64) C’est un com- 
mentaire exact du” tigra-khauda des inscriptions achéménides, 
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Les racines verbales sont loin de présenter des analogies 
aussi franches que les thémes nominaux. D’abord les verbes 
sont pour la plupart des auxiliaires ou s’expriment par des 
périphrases. Ainsi kariaki, faire: vouaki, être; xochaki, 
tirer; dihaki, donner; nosiaki, prendre, servent à former un 
très grand nombre de verbes. Ce procédé, on le conçoit, ré- 
duit singulièrement les racines verbales. 

En voici quelques unes qui sont nettement aryennes. Nid, 
être assis, rappelle le sanskrit nida, nid. Ce rapprochement 
est rendu plus probable par l’analogie du sarikoli mith. Au 
point de vue de la lexicologie sanscrite, les formes nid et 
nah ont leur importance. Elles fournissent un argument à 
la dérivation jusqu'ici incertaine de nida. Williams Monier 
suppose que nida est une contraction de nishada devenant 
nishda, nidda, nida. Le chemin paraissait quelque peu dé- 
tourné et, pour ce motif, on était en défiance sur la déri- 
vation proposée. Mais voici que le yagnobi et le sarikoli ont 
suivi la même route: la probabilité augmente donc, à moins 
pourtant, ce qui n’est pas probable, que le yagnobi n’ait 
emprunté directement au sanscrit. 

La racine tis signifie „entrer”. A considérer les formes 
tist du chignani, tis-am du sarikol, que M. Tomaschek rat- 
tache au baktrien tac et au sanscrit tak, on est assurément 
incliné à y rapporter aussi le yagnobi tis. 

Ware, .trouver, a beaucoup de rapport avec le sanscrit 
var, choisir, désirer. Comparez les formes identiques du 
chignani et du sarikoli. 

Dans vou, être, il est aisé de retrouver le pamirien wao, 
wa et le sanscrit bha, en grec Púw. 

Le sanscrit patch est encore bien reconnaissable dans poukhe , 
surtout quand on passe par la forme intermédiaire du wakhi 
pötch. 

Le yagnobi a emprunté au persan la racine nipin, écrire. 
De la même source dérive le wakhi newish. D'après M. To- 
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maschek, il faudrait ramener à ce radical le nom de la ville 
de Nyzierz inscrite par Ptolémée sur la carte de Carmanie. 

Inutile de parler du verbe kariaki, faire, où la racine kar 
du sanscrit karémi est transparente. Autant en faut-il dire 
de dihaki, donner. C’est le thème aryaque da. On s’en con- 
vaincra davantage encore en comparant les formes dhi-am du 
chignani, et dih-am du néo-persan. 

Quant à lis, lécher, c'est le wakhi likh et le sarikoli dikh, 
demeurés tous deux dans le latin lingua et dingua. 

La racine rot, pleurer, est intéressante à plus d’un titre. 
Nous ferons d'abord remarquer que nous ne saurions admet- 
tre avec M. Tomaschek l’analogie de ce thème avec le sans- 
crit ru, rauti, ruvati qui signifie ,rugir”. N’est-il pas plus 
rationnel d’y voir le thème rud, réditi, pleurer, d'autant 
plus que le sens est le même? La disparition de la dentale 
ne saurait faire difficulté. On a vu plus haut rui et root, 
visage, à côté du bactrien raodha. Ce thème rot, retrouvé 
dans les dialectes de l'Asie centrale, a donc une grande im- 
portance au point de vue de la philologie comparée des lan- 
gues éraniennes. Si le Dr. Spiegel (Vergleichende Gramma- 
tik der alteranischen Sprachen, p. 129) a dû écrire, et avec 
vérité, que la racine sanscrite rud n’a laissé aucune trace 
dans le sud de l'Éran, voici que l’Éran oriental mieux connu 
a comblé cette lacune. 

Finissons par la racine djav, manger- Ici encore l'analogie 
est saillante avec le sanscrit djambh ou djam, qui a le 
même sens. 

Il ne nous a pas été possible de tracer la filiation du reste 
des racines verbales citées par M. de Ujfalvy. Espérons que 
d’autres seront plus heureux. Toutefois la physionomie 
étrange de la plupart de ces thèmes est de nature à inspi- 
rer des doutes sur leur parenté avec la famille des langues 
éraniennes. 

Nous devons en dire autant de la grammaire des Yagno- 
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bis. Ainsi les cas se forment au moyen des mémes post- 
positions que dans les idiomes du Dardistan. Les pronoms 
sont identiques et le mécanisme de la conjugaison ne diffère 
pas sensiblement; car, pour ne parler que de l'infinitif, 
il se forme au moyen de la terminaison aki ajoutée au radi- 
cal, absolument comme en dardou. 

Ces détails sont suffisamment indiqués dans l’article de la 
Revue de Linguistique. Nous n’y insisterons donc pas. 


M. Girard de Rialle se demande si le yagnobi serait le trait 
d'union entre les langues hindoues et les langues éraniennes 
ou le dernier vestige de l’antique idiome parlé par Je peuple 
qui, en se séparant à une époque inconnue, a donné nais- 
sance aux Hindous et aux Éraniens? 

Cette question n’est pas de celles qu’il suffit de poser pour 
les résoudre. Il est certain, et nous avons eu l’occasion de 
le constater plus d'une fois, que les idiomes de l'Asie cen- 
trale ont mis sur la piste de plusieurs formes intermédiaires 
qui manquaient pour renouer la chaîne parfois interrompue 
qui relie le sanscrit au bactrien. 

Mais le dernier mot n’est pas dit sur la linguistique de 
YAsie centrale: elle vient à peine de naître à la science et il 
convient d'attendre de nouveaux résultats pour porter une 
appréciation définitive. Il n’en reste pas moins vrai que cette 
mine est féconde, et une exploitation intelligente ne trompera 
pas les espérances des intrépides pionniers qui la creuseront 
dans ses derniers filons. 
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A FEW REMARKS ON THE SAIVA SECT 
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HINDUS IN SOUTH INDIA. 


This paper does not pretend to give a complete account 
of the rise, progress, and development of the Saiva sect of 
Hindus. It originated in a request made me by the well-known 
French Orientalist and savant Mr. Guimet of Lyons, after my 
arrival in Europe a short time ago, to read a paper on Hin- 
duism before this Congress. Being not well acquainted with 
the precise amount of knowledge of Indian religions of the 
present day possessed by Oriental scholars of Europe in ge- 
veral, I was uncertain what subject to select. On a hasty 
review however of some of the works purporting to treat 
upon the same question, I found that that they in spea- 
king of the modern religious sects of India, have while giving 
a tolerably fair account of the Vaishnavas and their tenets, 
failed, by some oversight I feel certain, to give as full a de- 
scription of the important sect of the Saivas and their doctrines. 
I presumed therefore that to give a brief outline of the Saiva 
form of Hinduism and its tenets, might not be uninteresting 
on this occasion. 

South India has been, for some centuries, the chief theatre 
of the reformations, revivals and sectarian dissensions of Hin- 
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duism, and consequently offers peculiar facilities for the study 
of the later developments of Hinduism. 

The Hindus of South India may broadly be divided into 
the two orthodox sects of Saivas and Vaishnavas, not to 
mention a few scattered communities of the unorthodox Jainas 
and the Buddhists of Ceylon. The sectarian jealousy between 
these two rival sects is now as rampant as ever in South 
India. The Saivas of tho South seem to be more uncompro- 
mising in their hatred of their opponents than the Vaish- 
navas, for while the latter are willing to concede the second 
place at least in their roll of honor to Siva, the former would 
by no means place Vishnu on a par with Ganesa or Subra- 
maniya, the emanations (or in popular language) the sons of 
Siva), and often manifest a tendency to place the second of the 
Hindu Trinity on a level even lower than that of great Siw 
bhaktas. In support of this position they quote the authority 
“Siva is a servant of his servants” and a priori, they argue, 
that Siva-bhakta, must be superior to Vishnu. In the South 
the Saivas are numerically stronger than the Vaishnavas , and in 
the extreme South of India there are few Vaishnavas to be 
seen, except those who have emigrated from further North 
for purposes of some trade or occupation. 

Of the two contending sects the Saivas seem to be the 
older and to have been established in South India from the 
earliest ages, for it is worthy of note, that in North Ceylon 
colonised by people from the adjoining coast of India about 
the first century of the Christian era, the Vaishnava faith 
is almost unknown. Popular tradition also points to the fact 
that Sivaism was in India very early, for Augustia who is 
the earliest writer on Tamil grammar is said to have re 
‘ceived that language from Skanda, the son of Siva. So the 
worship of Siva existed as early as the earliest literature of 
the South, even before the rise of the Pandian kingdom prior 
to the wars of Ramayana and Mahabharata. From the Sin- 
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ghalese history of Ceylon called Mahawanso, we find that it 
existed there in the 6th century B. C. at the epoch when 
Vijiya the first conqueror of Ceylon, who founded a dynasty 
in that century, is said to have married the daughter of a 
Pandian, the Pandian kingdom then having evidently been a 
well established monarchy. 

Indeed the Saiva faith seems to have flourished even in 
the North earlier than the Vaishnava, for we find in the Maha- 
bharata that on the 13tt day of the great battle between 
„the Pandavas and Duriodana, when Arjuna toavenge the death 
of his son Abhimanyu went to the Mount Kailasa (the abode of 
Siva) to obtain arms accompanied by Krishna, he (Arjuna) (though) 
fainting from fatigue and want of food, refused to appease 
his hunger with some fruits, on the pretext that he had not 
performed his daily Siva-puja. Krishna however succeeded 
in overcoming the objection by persuading Arjuna to pluck 
some wild flowers and throw them at his own feet as an 
act of worship, assuring him that on arriving at the presence 
of Siva, be would find that Krishna and Siva were one. It 
is said that Arjuna on reaching Kailasa was both surprised 
and delighted to find the flowers he placed before Krishna 
sprinkled at the foot of Siva. In the same place we read of 
Siva ordering Krishna to return to his abode of Vaikunda 
on the completion of the wars of the Mahabharata. It would 
appear from this that the Saiva faith was already established 
in India at that period and that Vishnuism which the 
adventures of Krishna subsequently made popular was just 
struggling into existence. 

There are indications in the Ramayana that in the age of 
Rama the Saiva form of Hinduism was prevalent in South 
India. In the now sacred spot of Ramisseram frequented 
by pilgrims from all parts of India, the chief object of worship 
is a symbol of Siva said to have been established there and 
worshipped by Rama. 
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n the age of the Pandavas when Arjuna married the daughter 
of a Pandian king, the temple of Siva and Parvati existed 
at Madura the capital !). 

The philosophic Sivaism must however be distinguished 
from the popular superstitions and mythologic legends which 
have sprung round it in later times. Sivaism properly so 
called is a rigorous monotheism. It purports to be founded 
on the Vedas and the 28 Saiva Agamas, and I will merely 
give a brief summary of its leading tenets based as it claims 
to be on the Rawrava Agama. 

It admits three eternal, indestructible, self-existing principles | 
in nature—the Tri-padartha viz. Pati (God), Pasu (souls) and 
Pasa (matter). The Pati or God is styled Sivam. This 
Sivam however, must not be confounded with Rudra, an 
emanation from this Supreme Being and one of the five Pancha- 
Karthas— who perform five different operations in the Universe. 
These five operative gods are Brahma (creator), Vishnu (Preser- 
ver), Rudra (Reproducer), Mahesura (the Obscurer who dar- 
kens the understanding so that the soul may eat the fruits 
of its own actions and thus become ripe for salvation) and 
Sathasiva (the Illuminator who enlightens the soul with 
divine grace (Arul) and prepares it for final emancipation. 
This Pati or Sivam is omnipotent and all-merciful and fills 
the Universe and is yet different from it. The contact with 
the world does not make him impure. Like time his nature 
is unmutable. He is in intimate union with the soul, but is 
other than the soul. The relation of Sivam to the soul is 
like that of vowels to the consonants, like that of oil to the 
sesamum seed. The fact of this union with the soul, becomes 
manifest to it when the latter is set free from the control 
of the senses. Sivam is beyond the reach of thought and 
speech and cannot be comprehended by the unaided wisdom 


1) This episode however I do not find recorded in the Northera recensions of 
the Mahabharata. 
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of the soul. He is known only by the help of Arul — His 
Divine Grace. He is said to be the reason of everything, the 
guiding principle of their existence.. The Pasu or souls are 
individual and eternal. The primordial state of the soul is not 
essentially pure. As copper is always found mixed with 
rust, so the souls are eternally encased in Pasa. 

Pasa is likewise eternal and indestructible, and is com- 
posed of three elements Anava, the principle of activity 
and that which impels to pride and arrogance, Karmam the 
principle of Reproduction or Causativity as the seed pro- 
ducing the tree, and Maya primordial inert matter. Each divi- 
sion of Maya is also called a Malam or impurity. 

The action of the Pati or Sivam is to liberate the Pasu 
or souls from the entanglements of the Pasa by purifying 
it in successive transmigrations and to bring them into in- 
timate union with himself, which is said to be Mukhti or 
liberation when the evils of birth, death, and suffering cease 
for ever. This union is not becoming one in substance with 
the Deity as the Vedantists affirm, for two distinct principles 
can never be one. As water and oil when put together in 
the same vessel are one and yet different, so is the union 
of the soul with the Pati. The nature of this union is so 
intimate and inseparable that the Vedas call it Advaita or 
unity in duality. The soul will never be equal to Sivam, but 
only its intimate friend and devoted servant, enjoying by the 
nature of its union eternal and ineffable bliss flowing from 
the Deity. It is impossible for the soul to liberate itself without 
the Divine Grace. As the eye cannot see itself or the soul 
which enables it to see, so the soul cannot see itself or Sivam 
which guides it and remains concealed in it, until illumined 
by Arul-Divine Grace. 

There are three different conditioned souls. I. The Vijnana 
Kala who in successive births have purged themselves of the two 
kinds of Malam called Karmam and Maya and have but 
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one portion of it adhering to them, viz. the Anava. To them 
at the time of liberation, Sivam shines as an effulgent light 
within them and brings them into union with himself. IL. 
The second called the Pralayä-kala have two sort of impurity 
in them viz. Anava and Karmam. To these Sivam appears 
as a Déva Guru or Divine Preceptor, instructs them in the 
right path and brings them to Muhkti. III. The third class are 
Sakalar or persons entangled in the three kinds of Pasaand them 
does Sivam reclaim by assuming the form of a human Guru 
or Manishia Guru, and instructing them in true knowledge. 

Those who have discharged their duties properly in Srida, 
Kriya and yoga the three lower stages of religion will 
obtain bliss in the three heavens of Sdloka (dwelling in the 
same place with the Deity), Sâmpfa (dwelling near the Deity), 
Sarüpa (dwelling in the form of the Deity) respectively. But 
that is not the highest bliss of union with the Deity of 
Sayujjya. As one who has eaten feels hungry again, such 
is the lot of those who have not obtained the final liberation. 

To know Sivam by the aid of reason is said to be im- 
possible. One who attempts to apprehend Sivam in that way 
will perceive very differently from the truth. He can only 
be found by the grace of Sat-Guru, the Divine Guide. When 
one perceives the Pati by the aid of Guru, he will not 
see the Pati, as separate from himself, but within himself 
and in intimate union with himself. If one meditates on Him 
under certain imagined forms, he will not find Him. If one 
contemplates without proposing any image to himself that 
too is fruitless. To meditate through the Arul of Sivam is 
the only efficacious way !). 


1) There are some scholars who appear to think that the monotheism of Sivaim, 
in opposition to the pantheism of the Védas, owes its origin to contact with chris- 
#ianity. In this opinion, however, I find myself unable to concur for some oonala- 
sive evidence to the contrary. I have reason to believe that this monotheistic phase 
of Sivaism, is not only anterieur to Christianity but also to all the six schools of 
Hinda philosophy, the origin of all of which is placed by the generality of Oriental 
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I may mention in passing that the Christian doctrine of 
mediation and the necessity of grace for obtaining salvation , 
here find a parallel in Sat-Guru and Arul, which are de- 
clared to be indispensable for the attainment of Mukhti. 
The idea however, of the necessity for an expiatory sacri- 
fice, to secure reconciliation with an offended God, does not 
exist in Sivaism, that belief, though it existed in the Vedic 
period, having been exploded as too crude later on. 

The earliest writer on Saiva faith in South India seems 
to be Augustia Muni: who appears to have been the pioneer 
of civilisation in the South, the first grammarian of the Tamil 
language and a voluminous writer on all kinds of subjects, 
physics, astronomy, medicine, theology etc. He professed to 
derive his mission from Siva and the religion he taught was 
a strict monotheism as may be inferred from the following 
free translation of one of his verses. 

nThere is but one God, his Revelation is but one, the Sat- 
Guru and Tidachai (the doctrinal initiation) given by Him 
are of one kind, the Moksha he will grant is one, all man- 
kind are one in origin, the moral path for all mankind is 
but one, and those who divide into four Vedas and six re- 
ligions and teach that there are many Gods are certain to be- 
come victims of hell-fire 1).” 


scholars before the Christian era. The fifth chapter of the Sankhya Pravachana of 
Kapila (the founder of the moet ancient of the six schools, according to the gener- 
allv received opinion of scholars) is devoted to the refutation of the tenets of the 
antagonistic sects of his time, and among others, he anathematises the Päsupatas 
one of the six orthodox sects recognized by Sivaism. Also under the denomination 
of Mahëveras, the Brabma Satra of Vytse (the founder of the Vedantic school), 
cites by name four of the six orthodox sects of the Saivas and refates their doctrine 
ae heretical It is important to remark that in this work the author makes express 
mention of the characteristic doctrine of his opponents, viz. the eternal existence of 
the Tri-padartbn, — Pati, Pasu and Pasa and that Pati or Tewara is the efficient 
cause of the universe, its creator (Karta) and providence (See Brahma Sutra 2—837). 

1) The above is also attributed by some to Konkana, a philosopher rechoned to 
be a contemporary of the great Augustis. Bat there are many other passages in the 
writings of the latter to the same purport. 
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This sage who lived not later than the 9th century B. C. 
is justly held in reverence to this day and there is a super- 
stitious belief that he is still living in Pothia mountain so- 
mewhere near the Nilghiri hills in South India. 

It is certain that the monopoly of learning by the brahmins, 
many of whom traded on the credulity of the masses to 
earn their livelihood, tended in course of time to bring Sou- 
thern India more and more under sacerdotal influence, and 
to mix up the monotheistic doctrines of Augustia with a large 
amount of fabulous and mythologic lore. The influence of 
the priesthood was not however so paramount in South India 
as in the North. The Pandia, Chola and Chera (or Kerala) 
kings of South India encouraged learning among all classes of 
their subjects. The Pandians of Madura (the first of whom 
is said to have been a contemporary of Augustia) established 
at three different times three learned assemblies called Madura 
Sangam, the members of which exercised the functions of 
intellectual censors, no literary work being considered worthy 
of notice which failed to command their approbation. Among 
them there were many independent thinkers who ridiculed 
the absurdities introduced by the priesthood. I will quote the 
well-known instance of Natkira who was the president of 
the last assembly and a chank-cutter by birth. 

„A brahmin named Dharmi brought to the notice of the 
Sangam some verses which he professed to have been com- 
posed for his benefit, by Siva himself. Natkira the presi- 
dent of the Assembly, severely criticized the supposed production 
of Siva and condemned it as unworthy of the notice of the 
Sangam. The enraged brahmin shortly afterwards produced 
another verse purporting to be derived from the same Divine 
authority using abusive epithets towards the president and ma- 
king a contemptuous allusion to his low birth. The president of 
the assembly however, promptly met it with a smart repartee 
in verse the meaning of which runs thus. 
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“It is certainly the business of our caste to cut chanks, but 
what caste has Sankara he has none (that is an outcaste); we 
earn our livelihood by chank-cutting, but we don’t live by begging 
as He does” (alluding to the mythology which the priests had 
popularised that Siva went begging with a bowl of skull). 
The same contempt of priestcraft and superstition and the 
maintenance of a rigid monotheism underlie the works of 
Tiru Valluvar, one of the greatest sages and moralists of 
South India, who was of the Pariah caste as his name im- 
plies. The priesthood were obliged by necessity of circum- 
stances to acknowledge the claims of men like this and 
give them a place in their religious organisation, not only 
because the latter enjoyed the patronage of royalty, but they 
found themselves sorely in need of assistance from all quarters 
to root out the heresies of Jainism and Buddhism which 
began to spread to an alarming extent in South India. All in- 
ternal hostilities were to be suspended in the presence of an 
external foe. They encouraged religious zeal among all classes 
irrespective of caste. Fervent enthusiasm in the cause of 
religion was welcome from whatever side it broke out. They 
conceded that a Siva bhakta was above all caste; for is 
not Siva a servant of his servants? A Siva bhakta of the 
lowest caste by the nature of his intimate union with the 
Deity was sanctified and was entitled to the worship even 
of the highest of brahmins; accordingly many of those who 
showed distinguished piety and zeal were raised to the dig- 
nity of saints or demi Gods. Fanatic zeal, asceticism and mar- 
tyrdom in the cause of religion were highly meritorious. Siva 
himself was a typical yogi and ascetic. Here we perceive the 
germs of the bhakti system which is the distinguishing 
feature of Hinduism of the present day and is the special 
characteristic of Sivaism. With this new movement fanaticism 
began to flame anew. The “Salvation armies” of India unfurled 
their banners, and the Jainas and Bauddhas were rapidly 
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exterminated, and often by methods by no means creditable 
to their victors. Tne Saiva sect soon raised many devotees of 
whom 68 have attained a very prominent place and are 
worshipped as saints to this day. It is noteworthy that of 
the 68 special votaries of Siva one Nandan was a pariah- 
lowest of the low, another Kannappen to whom even Sankars- 
charya pays adoration in his Sivananta-lahari, was equally an 
outcaste, many others belonged to many lower castes and 
only 12 were brahmins. 

Out of the 68 special bhaktas of Siva four viz. Appar, 
Sundarar, Sampanther and Manikawasaka were the most 
eminent champions of Sivaism against the Jainas and Baud- 
dhas and have received the name of Samaya kurvas or de 
fenders of faith. Their memory is held in the greatest reve 
rence among the Saivas of Southern India. Their writings have 
equal authority with the Vedas. The temples in which they wor- 
shipped or in honor of which they sang, have greater sanctity 
than others. To such an extreme is the faith in bhakti 
carried that it is believed that emancipation can be obtained 
by the mere worship of bhaktas and actually the names of 9 
devotees are enumerated who attained mukti by the worship 
of Saints. Accordingly we have in the South a number of 
saints, sacred spots and holy temples utterly unknown to the 
Sanscrit literature or to the Hindus of Northern India. San- 
karacharya was a warm admirer of these champions of 
Saiva faith and pays tribute to them in his works. 

The three Appar, Sundarar and Sampanther were the op- 
ponents of Jainas. The first of these Appar was himself at 
first a Jaina priest under the name of Dharma Sena, but sub 
sequently renouncing the faith of the Jainas embraced Si- 
vaism, became its staunchest supporter and fought against 
the former with all the bitterness of a renegade. He was a 
Vellala or Vaisya by brith. With his companions he went 
about from place to place preaching against Jainism, convert- 


301 


ing Jaina princes, disputing with Jaina priests, destroying 
their books, demolishing their temples and even causing 
them to be impaled. Eight thousand Jainas are said to have 
suffered that terrible punishment. This struggle appears to 
have taken place not later than the 5t century of the Chris- 
tian era. 

Mainka Wasaka the 4th Champion of Sivaism gained renown 
as its defender against Buddhists) He was a brahmin and 
was for sometime the chief minister of king Arimartha Pan- 
dian of Madura, but latterly resigning his post, resided at 
Chidamparam, where stands the most sacred temple of Siva 
in South India, containing a golden image of Siva, represent- 
ing him as dancing the Iandava Niruta. There is a dark 
mysterious veil, hanging in one quarter of this ancient temple 
called the Rakasya (mystery) within which no one dares to 
enter. Through this dark passage Manika Wasaka after firmly 
establishing Sivaism in India is said to have passed and 
was seen no more. He is believed to have attained Moksha 
without suffering the last pangs of death. These four defenders 
of faith have composed an immense number of verses in 
the Tamil language in praise of Siva, and these form almost 
exclusively the popular Vedas in South India at the pre- 
sent day. 

After the suppression of the heresies of Jainism and Bud- 
dhism, the two principal sects of Saivas and Vaishnavas continued 
to carry on a warfare among themselves. The philosophic 
Sankaracharya tried to effect a reconciliation, but without suc- 
cess so far as the South is concerned. Though he was born 
in the South and professed to be a Saiva himself, he is far from 
being popular among the orthodox Saivas of South India, who 
style him and his followers Pashandas or schismatics. The 
chief point of difference is the central point of Sankara’s 
philosophy, viz. his identifying the Supreme spirit with the 
human. The Saivas everywhere maintain that they are two 
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distinct entities and can never be so amalgamated as to 
become one in substance. 

The defenders of Sivaism againt the hosts of Sankara 
appeared gonerally from the Athenums. These Athenums of 
which now some four or five remain in South India are 
institutions somewhat resembling the monasteries of Europe 
founded and richly endowed by native princes to promote the 
study of Indian literature, philosophy, theology and sciences. 
The permanent inmates of these Atheenums are called Tambir- 
ans. They are bound to a life of celibacy and wear ascetic robes 
dyed with ochre and clotted hair as their distinctive marks. 
The head of the monastery who is also considered a spiritual 
Instructor or Guru is called Sannidhanum or sacred presence 
and is approached with profound bows and prostrations by 
his followers. The Sannidhanum is the absolute master of the 
Institution and possessed in times of old the power of life and 
death over his disciples. He is always chosen from among the 
Tambirans (or monks) with due regard to his mental qualifi- 
cations and physical appearance (a man wanting in proper 
lakshana or external appearance being considered unfit to be 
a Guru) and as arule always nominates his successor in his life- 
time. Every Tambiran is at liberty to prosecute studies suited 
to his own taste and all his wants are supplied without stint. 
Many of the Tambirans generally study a particular branch 
only and when one has thoroughly mastered his branch, he 
is generally known by the name of the particular study in 
which he is proficient; such as Vedic Tambiran, Agama 
Tambiran, Logical Tambiran, Metaphysical Tambiran, etc. 
There is generally in the Atheenums for each branch of Hindu 
learning a Tambiran who is regarded as an authority in that 
branch, and when a disputant from outside appears he is 
confronted with the Tambiran who has made the subject in ques- 
tion his special study. The opponents of Sankarachaya and 
his following, and the defenders of the doctrine of Tripa- 
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dartha are to this day the Tambirans of these Atheenums. 
In opposition to the Vedantism of Sankaracharya they style 
themselves the Saiva Siddhantists, and many of their works 
and commentaries on the ancient doctrines are popular hand- 
books now, and some of them have been recently printed and 
published. 

In purely polemical treatises the language does not seem to be 
always chosen with due regard to the rules of courtesy. Some of 
them betray great bitterness of party spirit and make very free 
use of unparliamentary language. One of them for instance 
makes use of the following select epithets towards his op- 
ponent the Vedantist. 

“Thou ignorant schismatic Mayavadi, thou conceited 
chaff, thou benighted fool who presumest to place thyself 
on a level with the Supreme Being, it is certain that thou 
and thy Sankaracharya will become victims of flaming 

Language like this is of course generally employed by 
factious opponents, but the works of the Tambirans are more 
moderate in their tone and argumentation. 

Among all sects however the bhakti system has found a 
permanent place. Such is the prominence given to love and 
faith towards the Deity, that the Saivas at the present day 
attribute special merit to bhakti under every form and inany 
religion: whether it be Christianity, Mohammedanism or any 
other faith. The Saiva religion is of course said to afford the 
shortest and surest path to salvation, but great bhakti in 
any other religion will not lose its reward. It will cause 
the bhakta to be born in the Saiva faith in the next birth, 
under circumstances more favorable to emancipation. 

“Whatever God you worship” say the sacred books, the 
Uma-sided will assume that form and appear to reclaim you”. 

Another effect of bhakti is the comparatively less influence 
it has left to sacerdotalism. This loss of prestige the priesthood 
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have not failed to perceive, and the followers of Sankaracharya 
in South India who call themselves Smartha brahmins are 
endeavoring now to prevent the adoration of Saints of the low 
castes, whom their chief has himself honored with his homage 
in such works, as Savundariya-lahiri, Sivananda-lahiri and 
Siva-pusanga. 
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THE USE OF WRITING IN ANCIENT INDIA. 


A paper which purports to discuss the question of the 
employment of writing in ancient India is always likely to 
excite the interest of Oriental scholars in Europe, and not 
the less so when the writer is a native of India and ap- 
proaches the subject from an Indian point of view. 

Let me begin by remarking that those who advocate the 
theory that writing was unknown in ancient India will have 
to account in some satisfactory manner for the unaided pro- 
duction of an immense literature of vast antiquity , a literature 
more extensive than the ancient literature of Greece and Rome 
combined. It is said that the natives of India though unaided 
by writing, were aided by the gift of a most powerful and 
retentive memory, but in real fact too much credit is given 
to us for this mental faculty. Certainly we do not possess it 
to such an extraordinary degree as to produce or to learn 
by heart literary works on all sorts of subjects without 
resorting to artificial assistance. 

And now before stating my own views on the subject, I 
wish to say that it is not my intention to raise a discussion 
on the difficult question about the origin of Indian writing, 
though I may remark in passing that we in India differ altogether 
from those Oriental scholars who maintain that the art of 
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writing was borrowed by the Hindus from Semitic sources, 
holding on the contrary, as we do, that it originated indepen- 
dently on Indian soil. Nor will it be possible for me within 
the limits of a short paper to produce elaborate evidence of 
the use of written characters in ancient India. All I shall 
endeavour to do on the present occasion is first to meet 
certain objections that have been raised by European scholars 
against the theory that the art of writing was well known 
and generally practised before the beginning of the Christian 
era; secondly to point out that there are words and phrases 
in the ancient literature of India which prove the existence 
of written characters in the earliest times; and thirdly to 
show that literary works like the Ashtadhyayt of Panini 
could never have been composed without the help of writing. 

The first objection raised against the knowledge of written 
characters in ancient India is that the etymological meaning 
of the word „Sruti” as designating the Vedas and the Bräh- 
manas, and the fact that numerous Sakhas of the Vedas 
have disappeared altogether, as well as the very existence 
of several recensions at the present day support the theory 
of the absence of writing in early times. It is argued that 
from time immemorial the Vedas and their accompaniments 
have been communicated by the teacher to his pupil orally 
and that the latter regards it as his sacred duty not to study 
his scriptures in any other way whatever—a practice which 
accounts for the many recensions of the Vedas. 

Others object that the silly denunciations of writing in 
which the Brahmans have always indulged, render it exces- 
sively improbable that they had anything to do with the intro- 
duction of the art,') and they seem to support this theory 
by comparing, as it were, the learned class of India with 
the fox in Aesop’s Fable, who being quite unable to reach 


1) Vide Dr. Burnell’s Elements of South-Indian Palseography. p. 8. 
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the delicious ripe grapes said at last ,They are sour.” 

Others again object that the art of writing could not have 
been known in ancient India, because there is no mention of 
books, pens, ink, writing, or like matters, in any Sanskrit 
work of genuine antiquity, *) and because the style of some 
of the Sanskrit works and particulary of those known as 
Sûtra works, which are composed, it is said, in the most 
artificial, elaborate and enigmatical form and in which short- 
ness is the great object the author has in view, *) does not 
favour the theory which claims for ancient India the use of 
written characters; and in support of this statement about 
the apparent brevity of the Sûtra works they quote a Paribhasha 
the meaning of which is that ,Grammarians rejoice in the 
economizing of half a short vowel as much as in the birth 
of a son” *). . 

Now in reply to such objections I contend that those who 
hold that the word Sruti as a synonym of the Veda always 
conveyed the idea of what was learnt and taught by hearing, 
thus proving the absence of written books, labour, in my 
humble opinion, under a serious mistake regarding the true 
signification of this term; for they seem to forget that the 
argument about the etymological meaning will equally apply 
to the word ,Smriti” which is usually translated by tradition, 
but which, as we all know, is derived from the root ,Smri” 
to remember, just as the word „Sruti” comes from ,Sru,” 
to hear. Now it cannot be said that the art of writing was 
not known to the authors of the Smritis, since we find 
allusions frequently made to documentary evidence by Manu 4)» 





1) Vide Profesor Max Müller's Ancient Sanskrit Literature p. 612. 
2) Ancient Sanskrit Literature p. 71. 


8) mére giek aar ÄRTTERTUTT: vide Paribhäshendusekhara, Pa- 
ribbt. 198. 

4) Vide Manu VIII. 168. STATEN STONE HORT SONT vanf wafer af, 
ET Een Vide also YAjflavalkya, TI. 240. Vishwa, III 81. 
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Yajfiavalkya, Vishnu, Narada and others. But I believe the 
words ,Sruti and Smriti” have nothing to do either directly 
or indirectly with the question of writing. 

As to the argument about the disappearance of many 
Sakhas of the Vedas and about the existence of several 
recensions at the present day, one may safely say that it is 
not valid. It cannot be doubted that from the beginning of 
the Smriti period up to the present time writing has been in 
common use in India, and yet to our great sorrow we find 
that several Smritis, Puranas, Kavyas and works on almost 
every branch of learning exist no longer; that they did 
exist at one time is not difficult to prove, since they are 
quoted by later writers who must have known at least 
portions of them. Patañjali, for instance, gives a list of the 
Sanskrit works with which be himself was most convers- 
ant?). He mentions among others the four Vedas with their 
Angas and Rahasyas and their various recensions, viz, one 
hundred Sakhäs of the Yajurveda which he calls Adhvaryu, 
one thousand Sakhas of the Samaveda, twenty-one Säkhäs 
of the Rigveda called by him Bahvricya, nine Sakhas of the 
Atharvaveda, as well as the Vakovakya which according to 
Kaiyata was written in the form of a dialogue. He also men- 
tions Itihasa, Purana, and Vaidyaka or science of medicine, 
though he does not specify any works under these heads 
In addition to these, he quotes the Sañgraha, perhaps an 
encyclopaedia, of which NageS-a says Vyadi was the author 
and which consisted of one hundred thousand Slokas. Though 
it is admitted on all hands that ever since the time of Pa 
tafijali the art of writing has been known and practised in all 
parts of India, still with exception of the four Vedas and a 


» vage agent Sat rand Fat: AGT: ge ager fr ge 
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few of their recensions together with the six Angas of the 
Vedas, most of the works mentioned by the author of the 
Mahabhashya are to us for all intents and purposes a thing of 
the past. 

With regard to the existence of various Sakhas with vari- 
ous recensions of several hymns, there is no justification 
for giving precedence to one Sakha over the other, since every 
one of them claims to be the original revelation from the 
very beginning of its compilation, and therefore the argu- 
ment about the various recensions of the Vedas is not sound, 
particularly as there is no lack of evidence to show that not 
a few of the works written in modern times abound in diffe, 
rent readings frequently too difficult to reconcile with one 
another. 

Now we have to consider the so called silly denunciations 
of writing which are met with in some Sanskrit works; and 
here I am quite willing to grant that our ancient forefathers 
had a predilection for oral instruction which they encouraged 
by every means in their power; but the reason for this pre. 
dilection is not far to seek; for though there may be difference 
of opinion about its utility in Europe, we in India firmly 
believe even at the present day that oral instruction is far 
superior to book learning both in maturing the mind and in 
developing the powers; and it must be borne in mind that 
this partiality for oral instruction reigns predominant amongst 
us, although the art of writing has been universally practised 
for ages past. I wonder if any European scholar would pride 
himself on being called a ,book-worm;” for my own part I 
should regard it as by no means a complimentary term. It 
requires no telling that a living library is better than a dead 
one in every respect, particularly in the study of the scrip- 
tures to which our ancestors attached so much importance 
and which ought to be guided, they thought, by a duly ini- 
tiated and well-informed Guru or preceptor. It is generally 
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believed in India that book learning makes a man stupid and 
deprives him of all power of discrimination even in ordinary 
matters. I dare say some of you have heard the amusing 
story about the student who was asked by his teacher to copy 
out a manuscript. The young man made the copy correctly 
enough, but seeing that the original manuscript contained a 
dead fly which by some accident had been pressed flat between 
the pages he rushed about the room, caught a fly, killed it, 
and ultimately stuck it on to the corresponding page of his own 
copy. Then feeling that he had done his work honestly, he 
with a cheerful face went to his teacher and handed over 
the copy with the unfortunate fly and all. ,Whence this 
mutilated fly” exclaimed the teacher. ,Why” replied the 
young man sharply „this is simply a fly for a fly” (afremufern- 
fer). We know that people sometimes commit most fright- 
ful mistakes when dealing with manuscripts. Not long agoan 
eminent Orientalist told me what had happened to a scholar 
who was studying Sanskrit from a manuscript. Though it 
“may sound incredible, the young man actually learnt qaafa+ 
rard: instead of gawarani: Such dreadful mistakes can never 
occur in oral instruction. It frequently happens that words 
and phrases seem simple enough when taught orally, but 
when found in a manuscript they present considerable diffi- 
culty to a student. I myself know of a case in which an in- 
telligent young man got extremely confused over the meaning 
of the words arg. „arg said he „is correct enough being 
nominative singular of ae a thing, but what is the meaning 
of meg?” The poor fellow hunted up every grammar and dicti- 
onary he could lay hand on, but to no purpose. Finding no 
such word as aq in the whole range of Sanskrit literature 
he at last came to the conclusion that there was something 
wrong with the manuscript; so he betook himself to his 
teacher, a slight hint from whom made the young man perceive 
at once that the actual words were ar: ablative of aq 
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with aq and the particle 5 the literal meaning of this same 
age being „but in reality.” That even a trifling mistake in 
accent leads to most disastrous consequences is well illustrated 
in the Mahabhashya. Patañjali advocates the study of Sans- 
krit grammar very earnestly and gives many reasons why a 
thorough knowledge of this particular subject is necessary. 
Among other things he says that grammar should be studied 
in order that we may not use incorrect words and he supports 
his argument by quoting a couplet which says that a word 
may be wrong either in orthography or in accent and that, if in- 
correctly employed, it does not convey the desired sense, nay 
it assumes the form of a thunderbolt and kills the employer him- 
self just like the zer: (in the hymn) by an error of accent }). 

There are enumerated in the Sikshâ ?) six Pathakadhamas 
or condemned students and to be sure we find that the 
fürferrars that is to say a person who studies from books is 
one of them. Perhaps it may be that the author of that cou- 
plet in the Sikshâ foresaw the danger which might befall a 
young student from the indiscriminate use of writing. If a 
monkey had a sword put into his hand, perhaps the first 
thing he would do would be to cut his own throat with it; 
and in the same way a young and inexperienced student 
might do harm to himself by deriving erroneous information 
from written works. Though the Vedas are held in the high- 
est esteem by all the Hindu sects and sectarians through- 
out India, still their study is altogether discouraged among 
the masses for some reason or other, and I am inclined to 
think that the same remark equally applies to the art of 
writing. Though we cannot always succeed in analyzing mo- 


D ge: wend at Yar fengge 7 aera semen ff 
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tives, still it is not difficult to see what induced the sacer- 
dotal class in India to condemn the employment of writing 
so far as it concerned their sacred texts. There is a saying 
that the best label for luggage is to carry it yourself, and 
the best way to preserve one’s sacred books against all acci- 
dents is to carry them about with oneself in one’s own 
mind. I believe that there will not be found a single passage 
in any modern or ancient Sanskrit work condemning the 
use of writing for ordinary purposes of life. On the contrary 
we know that Yajñavalkya and some other lawgivers look 
with favour upon written documents when produced as evi- 
dence '). It will be seen from what I have previously said 
that the wholesale condemnation of writing cannot be sup 
ported by facts. 

We have now to answer the last and most important 
argument against the knowledge of writing in ancient India. 
Is there really nothing to be found in ancient Sanskrit litera- 
ture to show that the art of writing was known in carly 
times? I feel no hesitation in saying that there are words 
and phrases occurring in the Samhitas of the Vedas, in the 
Brahmanas and in the Sûtra-works which leave no doubt as 
to the use of written characters in ancient India. It may be 
confidently asserted that the systematic treatises in prose 
which abounded at and long before the time of Panini could 
never have been composed without the help of writing. We 
know for certain that with the exception of the hymns of 
the Rigveda most of the Vaidik works are in prose and it 
is difficult to understand how they could have been possibly 
composed without having recourse to some artificial means. 

And here I will briefly adduce some evidence in support of 


1 rar ferret fees enfant Peer Raman 
Vide YijfavalkyaSmriti II. 28. Vide also Vijfitneévara’s Commentary on this 
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what I think to be the real origin of the Sütra litera 
ture. It is true that the Sütra works and notably the 
Ashtâdhyâyî of Panini are composed in the most artificial, 
elaborate and enigmatical form — a fact which to my 
mind is strongly suggestive of the employment of writing 
for their creation; but it is not altogether true that short- 
ness is the great object of this style of composition. Agreeing 
with the late learned Professor Goldstücker in his conclusion 
that writing was known to the authors of the Sütras, I am 
unable to accept some of the arguments by which he arrives 
at it. He holds!) that it is the awkwardness, the fragi- 
lity, and in some parts of India perhaps the scarcity of proper 
natural leaves, which imposed upon an author the happy 
restraint of ,economizing half a short vowel.” Now the so 
called Paribhasha which tells us that the economizing of 
half a short vowel gives as much pleasure to an author as 
the birth of a son is not found in the Mahäbhäshya of 
Patañjali and therefore we must call it spurious. It can be 
easily shown that to Panini it made no difference whether 
the words he used were short or long?); for instance, we find 
that he frequently uses the words fanrrar and sagen in 
the sense of optionally instead of ar which, as we see, is by 
far the shortest. What is then the true explanation of the 
origin of the Sûtra or aphorism style of composition? This 
question is, I believe, satisfactorily answered by Bacon in 
his Advancement of Learning ©). 

„But writing in aphorisms,” says the great English in- 
ductive Philosopher, ,hath many excellent virtues, whereto 
the writing in method doth not approach. For first, it trieth 
the writer whether he be superficial or solid; for aphorisms, 


1) Goldsticker on Panini p. 25-26. 

9) aftasten afge Vide Paribhäshendu-Sekhara, Paribhäshä 
ns. 

8) Bacon's Advancement of Learning XII. 5 p. 172. 
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except they should be ridiculous, cannot be made but of the pith 
and heart of sciences; for discourse of illustration is cut off; 
recitals of examples are cut off; discourse of connexion and 
order is cut off. So there remaineth nothing to fill the apho- 
risms but some good quantity of observation; and therefore 
no man can suffice, nor in reason will attempt, to write 
aphorisms, but he that is sound and grounded. But in methods, 
Tantum series juncturaque pollet, Tantum de medio sumptis 
accedit honoris, as a man shall make a great show ofanart, 
which if disjointed, would come to little. Secondly, methods 
are more fit to win consent or belief, but less fit to point 
to action; for they carry a kind of demonstration in orb or 
circle one part illuminating another, and therefore satisfy. But 
particulars do best agree with dispersed directions. And lastly, 
aphorisms representing a knowledge broken do invite men to 
inquire further; whereas methods, carrying the show of a 
total, do secure men, as if they were at furthest.” 

Every word in the passage I have just quoted from Bacon 
literally applies to the Ashtâdhyayî of Panini who has given 
us, perhaps, the best specimen of the Sûtra or aphorism 
style of composition that can be reasonably expected from 
any human being. 

I am now going to point out certain words and phrases 
which prove the employment of writing in the earliest times. 

There is a hymn in the tenth Mandala of the Rigveda !) 
a verse from which is quoted by both Yaska and Patañjali. 
The first half of the Mantra in question gives the charac 
teristics of an illiterate or ignorant person in the following 
words: — ,Some one seeing the speech does not see it, 
while another hearing does not hear it” etc. Now what does 
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this antithesis mean? Here seeing the speech is contrasted 
with hearing the speech. But how can one see the speech, 
unless it assumes some tangible shape like that of a book or _ 
manuscript? An illiterate person, though seeing the speech 
in the form of a volume, does not see it owing to his igno- 
tance of the art of reading. This I believe to be a legitimate 
inference which is very much strengthened by the marked 
antithesis in the text. We in India think that it is not pos- 
sible to learn Ganita or the science of mathematics without a 
previous acquaintance with the art of writing in some form 
or other; for otherwise how can one possibly count a mil- 
lion, not to mention a billion? Weall know that in ancient 
times when the Greeks had no knowledge of writing, wópios 
or 10000 was the highest number that could be technically 
expressed, while the Romans had to remain contented with 
their ,mille,” the technical term for a thousand, and we 
bave Pliny’s authority for saying that among the ancients 
there was no number of a higher denomination than one 
hundred thousand !), and even this could only be expressed by 
two distinct words like „centum” and „millia” joined together. 
But, when we turn to the ancient literature of India, we 
find a different state of things. There is an important hymn 
in the seventeenth Chapter vf the White Yajurveda ?), which 
contains technical names for not only a thousand and a hun- 
dred thousand but also for a million and a hundred millions, 
nay, for a hundred thousand billions. It is stated in the tenth 
Kanda of the Satapatha-Brahmana that there are as many 
double Pañktis in the three Vedas as there are muhûrtas 


1) -Non erat apud antiquos numeras ultra centum millis; itaque et hodie multi- 
Plicantor haec, ut decies centena millia sut ssepius dicantur.” Pliny. 
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in a year'); now there are thirty Muhürtas in a day and 
we count three hundred and sixty days in a year and there 
fore a year consists of 10800 Muhürtas altogether, which 
number exactly corresponds with the number of the double 
Panktis in the three Vedas, the number of ,aksharas” or 
syllables in a single Pankti being forty. Now this sort of 
calculation is only possible with a manuscript; particularly, 
as it is well known that in India we invariably associate the 
reckoning by Slokas with a written book or document. 

The two words „Kända and Patala” which occur in the 
Vaidik literature in the sense of a division of a literary 
work leave little doubt as to the existence of written books 
in ancient times. We know that the Taittiriya-Samhità, 
the Satapatha-Brahmana and some other works are divided 
into Kandas the original meaning of which term is the „stalk 
or skin of a tree.” Even those who deny ancient India the 
knowledge of writing are agreed that the word „Patala” is 
almost synonymous wich , liber” and ßißAos *), but they declare 
at the same time that this is a word never used for the 
subdivisions of the Brahmanas, though several of the Sutras 
are divided into chapters called Patalas. But we find this 
very word Patala used in the first Pañcika of the Aitareva 
Brahmana *) in exactly the sense we want. Haug translates 
deze occurring in the text of this ancient Brahmans of 
the Rig-veda by ,the first part of the Mantra Collection.” 

Was Panini acquainted with the art of writing? This is 
a question which, I am afraid, I cannot adequately answer 
during the short time I have at my disposal, and I will 





1) Setapathe-Brâhmana. X 4. 2—81. p. 786. 

2) Vide Ancient Sanskrit Literature p. 524. 

8) Aitareya-Brihmana Paficik 1. 21. The word ETH meaning a book ocean 
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therefore content myself with only a few remarks on the 
subject. Any one who has carefully studied the Ashtädhyayi 
of Panini will bear me out when I say that the peculiar 
arrangement and the mutual dependence of the Sûtras in 
that wonderful repository of the Sanskrit language afford 
overwhelming evidence in favour of Pänini’s acquaintance 
with the art of writing. Though the Ashtadhyayi contains 
nearly four thousand Sûtras !) or aphorisms, I believe that 
it is not possible to say which of them Panini made first. 
The fact is that there are hardly any Sûtras which stand 
by themselves and are independent of the rest of the work. 
Without the help of some artificial aid like that of writing 
a systematic treatise of this description could never have 
been composed; for, according to Gautama, the author of 
the Nyaya-sûtra, the characteristic of the human mind is 
that it cannot concentrate its attention on more than one 
thing at a time’), and we may rest assured that even the 
greatest grammarian of India had of necessity to abide by 
this fundamental law of our mental constitution, and to em- 
ploy writing for the accomplishment of the difficult task he 
had undertaken. I cannot imagine how without the help of 
writing he could have possibly collected the materials for his 
great work, particularly as it is well-known that he quotes 
a large number of ancient grammarians and notices in detail 
the lingual usages peculiar to different parts of India. I am 
fully persuaded that the Ashtadhyayi contains the most 
distinct and prominent references to writing; in fact Panini 
himself tells us that an , Adhikara,” or heading rule is denoted 
in his grammar by the accent Svarita®), and this I think 


1) Af gerer ven armee terne aff: gear Sa 
This Sloka is quoted by Dr. Böhtlingk in the second volume (p. XIX) of his Edition 
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proves conclusively that he employed writing in some form 
for the technical structure of his work. We learn from the 
sixth Chapter of the Ashtadhyayi that at Panini’s time people 
used to mark the figures for eight and five on the ears of 
their cattle 1) — a practice which shows clearly that writing was 
employed for ordinary purposes of life. The fact that Panini 
makes allusion to coins *) for instance fre and ger with which 
latter, perhaps, the modern word ,rupee” is connected, and 
that he actually mentions the two words fafa and fafa *) both 
meaning „writing *)” affords a palpable proof of his acquain- 
tance with the art of writing without which, as I have 
previously said, he could have never produced his great 
grammar. 

I might adduce more evidence in support of the theory I 
have been advocating, if I were not afraid of taxing your 
patience and trespassing on your time. Let me merely add 
that I feel it a great honour and privilege to have been per- 
mitted to address so distinguished an assembly of Orientalisis 
in a country once intimately connected by trading operations 
with the part of India in which I was born; and I cannot 
conclude without thanking you with all my heart for the 
kindness and courtesy with which you have listened to my 
imperfect Au 
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SUPPLEMENT TO A PAPER 


READ AT THE FIFTH INTERNATIONAL CONGRESS OF 
ORIENTALISTS ON THE APPLICATION 
OF THE ROMAN ALPHABET TO SANSKRIT AND OTHER 
EASTERN LANGUAGES. 


At the Berlin International Congress I expressed a hope 
that some fixed system of transliterating Eastern languages 
might be decided upon by an International Committee of Orien- 
talists and recommended for general adoption. I also laid my 
own views in regard to the Romanizing of Sanskrit and other 
Indian languages before the Aryan section of the Congress. 

My scheme was, of course, mainly based on that excel- 
lent system which was originated by my fellow-countryman 
and fellow-collegian, Sir William Jones, and is now in its 
general principles accepted by Orientalists in all parts of the 
world. 

Having during the present year commenced printing a se- 
cond edition of my Sanskyit-English Dictionary I have had 
to consider how far it was desirable to modify the opinions 
I expressed at the last Congress. 

After careful deliberation I have determined to bring the sys- 
tem of the new Dictionary more into harmony with the 
practice of Continental Orientalists, and I request permission 
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to apprise the present Congress of the two or three modifi- 
cations [ have adopted with that object. They consist in 
dropping the accent-like stroke hitherto placed over the pala- 
tal letters c and ch, in the employment of # with a dot at 
the top for the guttural nasal, % with a wavy line at the 
top for the palatal nasal, and $ with a dot at the top for 
the palatal sibilant. 

I am still as opposed as ever to the method of represent. 
ing the sound of c in Sanskrit far by italicized k, and the 
sound of j in Sanskrit fx by italicized g (and to the same 
method as so applied to the corresponding aspirated letters). 

This method is, in my opinion, unwisely persisted in by the 
Editor of the series of ,Sacred Books of the East” published 
by the University of Oxford and chiefly intended for En- 
glish readers, who are as puzzled and perplexed by a sys- 
tem of this kind as they would be if the English words 
Kitchen and jug were written Kiken and Gug. 

I fear, too, that a false pronounciation of important Indian 
words is in this way being propagated. Those who write 
books or articles on Indian subjects turn for accurate infor- 
mation to the English versions of the ,Sacred Books of the 
East,” and not being aware of the importance of copying 
down such a word as Khândogya (which in the Sacred Books 
stands for Chandogya) with a stroke under the Kh (to denote 
the italic form of Kh) write the word simply Khandogya. I 
am sorry to say that I have noticed several instances of 
such false spelling in popular books and articles recently 
printed. 

I wish I could have felt that the time had come for im- 
proving the present plan of transliterating the aspirated con- 
sonants. The addition of h to the simple consonants violates 
the principle that a single consonant, even though aspirated, 
should be represented by a single letter, and leads to the 
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false idea that the aspirated K (for instance) is pronounced 
exactly like kh in thick-head. 

I am myself dissatisfied with the suggestion I made at 
the last Congress that the aspiration should be denoted by 
an accent-like stroke over the consonant. I now think that 
a short horizontal line at the top of the letter would be less 
open to objection. This line would in some cases cross the 
letter and in others stand just above it. 

It has also occurred to me, as another possible alternative, 
that a thicker form of type, like that called the Egyptian 
form of Roman type, might sufficiently well stand for the 
aspirated consonants. 

After all, what is really wanted is some slight modifica- 
tion of the simple consonant like that employed in the De- 
vanägarı alphabet for the aspiration of g and z. I trust that 
the Committee appointed at the Berlin Congress will success- 
fully cope with this difficulty. It is only one knot out of 
many, but if they succeed in cutting it they will render in- 
calculable service to the cause of transliteration. 
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ADAPTATION 
AU SANSKRIT DE L’ALPHABET 


DE TRANSCRIPTION USITE POUB LE PALI. 


§ 1. QUE L’ACOORD POUR UN ALPHABET UNIQUE DE 
TRANSCRIPTION EST DESIRABLE. 


Ne serait-il pas possible d’arriver à un accord sur la ma- 
nière de transcrire le sanskrit en caractères romains? — 
Non, répondrat-on peut-être: si la chose était possible, elle 
serait déjà faite; d’ailleurs on peut parfaitement se passer 
de cet accord, puisqu'il n’a jamais existé et que le progrès 
des Études sanskrites n’en a pas été entravé. — Je ne me 
perdrai pas dans de longs discours sur l'opportunité ou la pos- 
sibilité d’un système de transcription qui réunirait tous les 
suffrages. On conviendra avec moi que l’accord dont je parle 
est, à tout le moins, désirable. Il n’en faut pas davantage 
à mes yeux pour justifier une tentative en vue de le 
réaliser. 

§ 2. BASE EXOELLENTE FOURNIE PAR L’ALPHABET PALI. 


Une circonstance particulière semble favoriser ce dessein. De 
tous les alphabets de transcription usités par les Orientalistes, 
il y en a un, un seul, si je ne me trompe, qui ne ren- 
contre aucune opposition: c’est celui qui a été créé en 1855 
par M. Fausböll pour le pali, adopté par Childers en 1875 lors 
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de la composition de son Dictionnaire, et qui semble prendre 
droit de cité, je n’ose dire se populariser, par la vaste publi- 
cation de textes palis qu’une société spéciale dont le siège 
est à Londres a récemment entreprise et déjà commencée. 
On peut avancer sans témérité que le système de trans 
cription adopté pour le pâli est définitif et incontesté. 

Or, qu'est-ce que le pali sinon une forme populaire du sans 
krit? Childers estime à deux cinquièmes seulement le nombre 
des mots pälis qui s’écrivent exactement avec les mêmes 
lettres que les mots sanskrits correspondants. Mais, parmi 
les autres, combien en est-il dont l'orthographe ne fait que 
réfléchir la prononciation du sanskrit, soit la prononciation 
normale, soit une prononciation locale ou propre à un certain 
temps! Le lien étroit qui unit les deux langues et fait que, 
sous chaque mot pali, on retrouve, sauf de rares exceptions, 
un mot sanskrit plus ou moins modifié, semble exiger l'ap- 
plication à l’une et à l’autre d’un seul et même alphabet. 

D faut cependant reconnaître: d’une part que l’alphabet 
indigène qui semble plus particulièrement propre au sanskrit, 
le devanagari, ne s'applique pas d’une façon heureuse au pali, 
et d'autre part que l'alphabet de transcription créé, avec un 
succès remarquable, pour le pâli ne peut pas s'adapter dores 
et déjà au sanskrit. Le second de ces cas (car nous n'avons 
pas le temps d’insister sur le premier) s'explique par la sim- 
plification que le pali a fait subir au sanskrit à certains 
égards et surtout en ce qui touche la phonétique. Le pali a 
supprimé plusieurs sons ou du moins plusieurs lettres propres 
au sanskrit; il en résulte que si l'on veut appliquer l’alphabet 
inventé pour la langue qui compte le moins de lettres à ls 
langue qui en compte le plus, il y aura un certain nombre 
de ces lettres surabondantes pour lesquelles on manquera de 
signes. C’est ainsi qu’on s’explique comment un système de 
transcription qui convenait parfaitement au pali n’a pu être 
employé immédiatement pour le sanskrit. 


881 


Ce qu'on s'explique moins bien, ce que je ne m'explique 
pas, c'est que nul effort n’ait été tenté pour arriver à un 
système harmonique, à un alphabet qui convint aux deux 
idiomes, en prenant pour point de départ le résultat acquis 
par la création de M. Fausböll. Nous nous trouvons en présence 
de cette singulière anomalie que des sons communs au sans- 
krit et au pali sont rendus par des signes différents, et que 
bien des mots qui sont pâlis aussi bien que sanskrits s’6cri- 
vent diversement selon qu’ils sont sanskrits ou pâlis. Les 
mots pâlis gaja, vacanam, sont de pur sanskrit; il n’y a 
peut-être pas un sanskritiste qui les transcrivit comme le 
font Fausböll et Childers. 

J'avoue que cela me choque, et je voudrais, en partant de 
l'alphabet irrévocablement acquis au péli, et en le complétant 
dans un esprit conforme à celui qui l'a inspiré, proposer un 
alphabet qui, en conciliant le pali et le sanskrit, concilierait 
et unirait du même coup les Sanskritistes. 


§ 3. RÈGLES A SUIVRE POUR LA CONFECTION D'UN 
ALPHABET DE TRANSORIPTION. 


Je dois d’abord faire connaître les principes qui me guident 
dans ce travail et de quelle façon j'entends l'application de notre 
alphabet européen aux langues orientales pour lesquelles il 
n’a pas été fait. Ces principes ne diffèrent peut-être pas essen- 
tiellement de ceux en vertu desquels l’alphabet romain qui 
n'avait pas davantage été créé pour les peuples de l’Europe 
moderne a éte adapté à leurs diverses langues. 

le Règle. N’employer qu’un signe européen pour rendre une 
lettre indienne; — Cette règle souffre exception quand la 
lettre indienne exprime la combinaison de deux sons et a, 
par conséquent, la valeur d’une double lettre, par exemple, 
quand l'aspiration s'ajoute à une consonne ou une voyelle à 
une autre voyelle. 
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2° Règle. Eviter le plus possible les signes nouveaux et 
conventionnels, ne les employer qu’à la dernière extrémité; et 
par conséquent: 

8e Règle. Utiliser toutes les lettres européennes avec les 
appendices qu’elles ont pu recevoir, et ne recourir à de nou- 
velles lettres ou modifications qu'après épuisement de celles-ci. 

4 Règle. Profiter des prononciations diverses attribuées à 
telle ou telle lettre dans plusieurs langues de l'Europe, et 
choisir, parmi ces prononciations divergentes, celle qui per- 
met de prendre telle ou telle lettre comme équivalent d'une 
lettre indienne, 

Ces quatre règles me paraissent suffisantes pour prévenir 
tout arbitraire et pour écarter cette multitude d’accents et de 
signes additionnels qui est, à mon avis, le fléau des systèmes 
de transcription. 

Tels sont donc les principes, ou, pour employer un terme 
moins ambitieux, les règles qui me paraissent devoir servir 
de guide dans une recherche de ce genre. Je n’ai pas à faire 
voir comment les divers systèmes de transcription usités 
pour le sanskrit sont établis au mépris de ces règles. Je 
n'étudie ni n’attaque aucun de ces systèmes; je ne veux ni 
en signaler les défauts, ni faire ressortir ce qu’ils ont d’inge 
nieux. Bien des motifs divers m’interdisent d’entrer dans 
cette voie. Je me bornerai donc à présenter mon système et 
à l’appuyer de quelques observations très courtes. 


§ 4. L’ALPHABET PALI ET LES COMPLEMENTS QU’IL RECLAME 


L’alphabet pali étant mon point de départ, je vais donner 
le tableau de l'alphabet sanskrit en mettant en lettres de 
transcription toutes celles de l’alphabet pali que je considère 
comme acquises et à l’abri de toute discussion. Je mets en 
caractères devanâgaris celles qui, manquant au pali et n'ap- 
partenant qu’au sanskrit, peuvent faire l’objet d’un débat. 


VOYELLES. 
i u æ lye o 
1 a g q ai au 3) 

CONSONNES. 

k kh g gh ù 

e ch j jh a 

t th d dh a 

t th d dh n 

p ph b bh m 

y r 1 v . 

au 8 

h à 


Voilà 49 lettres qui, en tenant compte des lettres européen- 
nes répétées plusieurs fois, se réduisent à 87 signes dis- 
tincts parmi lesquels nous avons 7 lettres indiennes. Sur 
les 30 lettres européennes restantes, il y en a sept qui 
ont subi une modification, ce sont: d, t, 1, m, n. Le point 
mis sous les lettres t, d, !, n pour exprimer les cérébrales, 
le point mis au-dessus de rn, pour exprimer la gutturale, 
le tilde placé au-dessus de m pour rendre l’anusvara (je ne 
compte pas le n tildé qui est une lettre européenne) consti- 
tuent des modifications aussi légères qu’indispensables; il y 
a là un minimum d’altération qui me paraît satisfaire admi- 
rablement aux conditions exigées dans une matière comme 
celle-ci *). 

1) Ir. d'après Fausböll qui du reste met, parmi les consonnes, 2. 

3) le plli n'a pas de signe spécial pour ai et ax; mais j'emploie ces deux diph- 
thongues en verta de ma règle 1, sans donner, comme j'aurais dû le faire dans la 
grande rigcear, les lettres devanagari } ot À. 

3) h d'après Fausböll; pour cette lettre comme pour | je donne la simplification 

nsscrée par le Dictionnaire de Childers. 

4) Le signe placé au-dessus de I'm est précisément celui dont on se servait jadis 
pour exprimer la nasale et remplissait ainsi une fonction très semblable à celle de 
Y'anasvara. Fausböll le remplace par un point et les Anglais mettent le point au 
dessons. Ce sont là d'insignifiante variantes: la méthode anglaise me paraît moins 


logique et moins satisfaisante: mais je ne vois pas de différence essentielle entre m 
où met m. 
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Je hasarde ici une observation (dont j’aurais parfaitement 
pu me dispenser) au sujet des palatales. Je la fais parceque 
je heurte ici l’usage à peu près général de rendre les palatales 
par les gutturales augmentées d'un accent. L'avantage de 
rendre plus sensible, par ce moyen, le rapport de dérivation 
qui existe entre les deux classes de lettres me parait payé 
trop cher par la multiplication des mêmes signes et la com- 
plication résultant de l'adjonction des accents. On se prive 
d’ailleurs de la faculté d'utiliser les lettres c et y qu'il me 
peine de voir rester inoccupées. D'ailleurs le c est excellent 
pour rendre le dérivé du k; et l'emploi du j pour représenter 
le dérivé de g, se justifierait aussi très bien. Mais je ne puis 
insister sur cette question, d’autant plus que, sur le terrain 
où je me place, la question est résolue par le seul fait de 
l'existence de l'alphabet pali. 

Je passe aux six signes qui représentent des sons suppri- 
més par le pali et pour lesquels il faut trouver des équi- 
valents. 

I y en a trois parmi les consonnes, trois parmi les 
voyelles. 


§ 5. SIGNES POUR g, «,: 


Les trois signes consonnes sont deux sifflantes, la palatale 
a et la chuintante «x, et l'aspirée-sifflante appelée visarga. 

Pour la sifflante-palatale ar dérivée du k, quoi de plus na- 
turel que d’employer le c avec la cédille (#) qui le distingue 
de la palatale, lettre usitée dans une des langues de l’Europe? 
N'est-il pas juste de transcrire le mot aq (pecus) à l’aide d'un 
signe qui représente la lettre du mot latin adoucie? 

Pour la chuintante 4 qui rentre visiblement dans la class 
des cérébrales, quoi de plus naturel que de recourir au point 
souscrit, qui est en quelque sorte approprié à cette classe, en 
Yajoutant à la sifflante ordinaire s? Le mot vibhägana peut-il 
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sécrire plus heureusement qu'avec un ¢ et un n augmentés 
du point souscrit. Cet appendice est le plus simple, le plus 
communément employé, et il a de plus ici l'avantage d’être 
imposé par l’analogie et la logique. . 

Quant au visarga, je propose de conserver le signe indien 
lui-même, les deux points (:). Quel obstacle y aurait-il à 
cela? Le défaut de logique consistant a faire figurer un signe 
original dans un système d’où les signes originaux sont pré- 
cisément bannis? La confusion résultant de l'identité du signe 
représentant une lettre avec un signe de ponctuation qui re- 
présente un temps d’arrét dans une phrase? Je reconnais la 
force de la première objection; mais le signe est si commode 
que je crois qu’on peut faire une exception en sa faveur. 
Quant à la deuxième objection, elle n’a d'importance que si 
la transcription est employée pour la publication des textes. 
Dans ce cas, je demande si l'emploi de la ponctuation euro- 
péenne est nécessaire et désirable. Je sais bien qu’on y a 
recours, et je serais peut-être mal venu à m’élever contre 
l'usage. Mais c’est là une question qui est en dehors de mon 
sujet. 

Du reste, si l’on refuse d’adopter le visarga indien, on peut 
prendre l’h souligné par lequel M. Fausböll rendait l’h isolé 
non réuni à une consonne, signe abandonné, avec raison, je 
crois, par Childers (c’est la seule modification importante 
qu’ait subie le système de M. Fausböll) et devenue disponible. 
On peut aussi, pour se tenir dans l’analogie, se servir d’un 
h pointé (b). 


$ 6. SIGNES POUR x, LR 
Passons maintenant aux voyelles, le q étant rendu par d 


pointé (1), le ey long doit d’après l’analogie s'exprimer par / 
pointé surmonté de l'accent signe de la longue, ce qui donne 
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1. Le signe paraîtra bizarre. Mais est-ce une raison pour le 
rejeter? Résignons-nous donc a un | pointé et accentué. 

La solution du problème relatif au er, lettre fort rare, nous 
fournit la solution du problème relatif au # et à sa longue, 
d’un emploi beaucoup plus fréquent. Cette lettre n'étant que 
r vocalisé, comme l’autre est 1’! vocalisé, et 1’2 vocalisé se 
traduisant par 2 pointé (l), r vocalisé devra se rendre aussi 
par r pointé et sa longue par r pointé accentué. Le point 
sous Pr est d'autant plus à sa place et d’un emploi d’autant 
plus logique que les cérébrales, exprimées par des lettres poin- 
tées, s'associent naturellement à la lettre r. N’est-il pas juste 
d'écrire Vy la racine qui se développe en Varana? Quant ala 
longue f, je ne fais que répéter les observations présentées à 
propos de Î. 

On peut, suivant un système proposé, mettre au-dessous 
de l’r, au lieu du point, le signe abrégé de la voyelle en 
dévanâgari r et la longue deviendra r. Cette longue sera moins 
bizarre que r pointé et accentué (f). Mais l’ensemble du 
système est moins logique. 

Je ne discute pas le procédé qui consiste à adjoindre un i 
à la lettre r. Il est en contradiction manifeste avec la pre 
mière des règles que j'ai posées et dont je ne puis absolument 


me départir. 
§ 7. CONCLUSION. ALPHABET PALI COMPLETE. 


Par ce moyen, toutes les lettres de l'alphabet dévanagari 
sont rendues par vingt des lettres de l'alphabet latin dont 
quatre signes seulement (f, g, x, 2) restent inoccupés, — 
sans autre changement qu’un point mis au-dessus d’une lettre 
n (à) et au-dessous de six (4, !, n, r, ¢, h), enfin d'un tilde 
mis au-dessus de deux lettres (m, n). Nous évitons ainsi et 
la bizarrerie qui résulte soit de la création de signes noù- 
veaux, soit de la défiguration des signes existants, et celle qui 
résulte de la multiplicité exagérée de signes additionnels. 
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Les deux seuls signes qui pourraient par leur complication 
motiver une critique, lr et 1’ pointés et accentués sont rares 
surtout le second. 

Donc, pour conclure, je donne sans phrase le tableau de 
ma transcription de l’Alphabet Devanagari; c'est l'alphabet 
de transcription pour le pali de M. Fausböll complété de ma- 
nière à pouvoir s’adapter au sanskrit: 


VOYELLES. 


a ii u r leo 


ed ee op 
B 

“4+ FREES 
BES eo 


(ou h ou bh) 
a (ou m ou m). 
OBSERVATIONS. 

1. Le 1 pali, représentant un d ou d sanskrit, est totale- 
ment distinct de ai donc, si l'on adoptait le système pro- 
posé, il y aurait lieu de faire une modification à Y’alphabet 
pali de Fausböll, en substituant 7 souligné (1) à / pointé (1). 

2. J’ignorais (ce que j'ai appris par les Actes du Congrès, 
p. 186) qu’un rapport sur la question que j’ai traitée devait 
être présenté au Congrès. Si je l’avais su, je n’aurais pas 
fait ce travail, et je me serais effacé devant les rapporteurs 
désignés. Mais puisque le rapport attendu n’a pas été pré- 
senté, et que mon travail existe, il aura du moins servi à 
introduire la question. 
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PREFATORY. 


The „classified [list of manuscripts purchased” by Dr. Büh- 
ler „in 1875—6” mentions, among the many important ac- 
quisitions made by that eminent scholar during his tour in 
Kashmir, three copies of a Subhashitavali, or Garland of 
Sweet Sayings, by one Srivara. In the detailed report of 
Dr. Bühler’s tour will be found the following reference to the 
work. ,Srivara’s Subhashitavali is of great interest for the 
history of Indian literature. It is arranged on the same prin- 
ciple as Sarhgadhara’s Paddhati, and contains extracts from 
more than 350 poets and works whose names are given. 
The persons whose works Srivara used are mostly Kash- 
mirians. But comparatively modern writers from India have 
also furnished contributions, e. g. the great Jaina teacher 
Hemachandra, who lived in the twelfth century. His Ka- 
thakautaka is a collection of stories translated from the Per- 
sian, by order of his patron Jain-ul-Abidin”. 

When, in the autumn of 1882, during my first tour in 
search of Sanskrit manuscripts, I procured at Jeypore a copy 
of a hitherto unnoticed Subhashitavali by one Srimad Valla- 
bhadeva, I suspected some confusion, but was not, in my 
Report, (published August 1888) able to do more than hazard 
the suggestion that the two books were one and the same. 
Meanwhile Aufrecht, to whom Bühler’s three MSS. had been 
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sent !), published in the sixteenth volume of the Indische 
Studien nine verses from „Vallabhadeva’s Subhashitavali”, 
without however giving there any note of the MS., or MSS, 
he was using. From Bühler’s reference, (in the Indian An- 
tiquary Jan. 1884) to the fact that Aufrecht had already 
„assigned the work to its true author” I gather that the 
verses published in the Indische Studien were taken from at 
least one of the three MSS. got by Bühler in Kashmir. I do 
not know whether we are to understand that all three of 
Bühler’s MSS. are copies of Vallabhadeva’s book. The mat 
ter is of importance only because when Bühler says that the 
mistake in the first instance was due to an interpolation at 
the end of the MS., and to the assertions of the Kashmirian 
pandits, he leaves it in doubt whether there exists a Subha- 
shitavali by Srivara distinct from our book. I am assure 
that this is so, and that the Srivara, for whose anthology 
we have apparently still to look out, is that pupil of Jona 
raja, who continued the Râjatarañgini. 

Srivara’s continuation of the Rajatarangini begins with 
Jain-ul-Abidin (1417—1467), and ends with Fath-Shah. (AD. 
1483). If we may transfer the Kathakautuka also, of which 
Bühler as we have seen tells us that it is a collection of 
stories translated from the Persian by order of the writer's 
patron Jain-ul-Abidin, from Srivara to Vallabhadeva we should 
get the latter’s date as approximatively to that of Srivara 
himself. In one of the few places where Vallabhadeva gives some 
informations about the verse he is citing there is a reference 
to Jain-ul-Abidin. On the other hand, the book contains one 
verse at least which is quoted from Srivara’s Jainatarangini. 
Perhaps we shall not go far wrong if we assume that Srivara 


1) I should perhape say here that the index to the Sabhäshitävali drawn of for 
Dr. Bühler by Märtanda Ststrt, was with me for some time, during which I van 
unable however to make any use of it, It was sent later, I believe, to Aufrecht. 
Dr. Bühler’s copies of the work itself I have had no opportunity of examining. 
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and Vallabhadeva were nearly contemporary, the latter being, 
if anything slightly the earlier poet. I see no reason to doubt 
the tradition which identifies our Vallabhadeva with that son 
of Anandadeva, who composed commentaries on Magha, Ku- 
mara Sambhava, Meghadûta, Süryasataka, Vakroktipanchäsika, 
and other works. (See my report, pp. 18, 14.) 

The present examination of Vallabhadeva’s Subhashitavali 
is based on two MSS., one called A, that briefly described 
in my report (pp. 30—42), and the other a copy called B, 
for the use of which I am indebted to the brothers Bha- 
vanand, Udayânand, and Ramchandra, of Ulwar in Rajpoo- 
tana, who, as sons of Lakshmidhara, a noted astrologer at 
the court of Banni Sinh, late Maharajah of that place, take 
a creditable interest in keeping together and in good order 
the collection made by their father. 

In the third of the four parts into which this paper is di- 
vided I have cited in alphabetic order the single verses of the 
Subhäshitävali, under the author's names. The initial words 
of these verses are again given in an alphabetical list in the 
fourth part, or Index, with a reference to the author’s name. 
It must not be supposed however that the verses I have 
given in these lists exhaust the contents of the book. Those 
who have worked in these Sanskrit anthologies know that 
the chief source of trouble and confusion is due to the fact 
that copyists, being human, every now and then omit the 
name of the poet cited. As the verses are written straight 
on, the author’s name, where it is given, forming the only 
division between one verse and another, such an omission 
has the effect of a seeming but spurious ascription of the form- 
er of two verses to the author who is really cited only for 
the latter. Where it is intended to ascribe two verses to 
an author, my MSS, so far as I can judge, almost invaria- 
bly put, e. g. etau Kalidasasya. It is different with the 
„ete.” which should indicate that more than two of the vers- 
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es that precede are to be ascribed to one authorship. That 
is put, and withheld, on no very fixed system. In cases 
then where three or more verses are followed by a single 
name the absence of ,etc.” raises no more than a very faint 
presumption, if any, against a common authorship. On the 
other hand where we have ,etc.” care is necessary to pre- 
vent stretching this authorship backwards too far. I had 
nearly completed this, the most troublesome part of my pa 
per, when I became convinced that, in the present state of 
our knowledge of the text of the Subhäshitävali the safer 
course is to err on the side of caution. The list, as I felt 
compelled to remodel it then, contains only such verses as 
are explicitly assigned to their respective authors. When I 
have given groups of verses I am satisfied that each belongs 
to the author cited for the last verse. But in all such cass 
I have called attention to the evidence. Such groups, I may 
add, are given under one number, in the alphabetical order 
of the first letter of the first verse. 

Similar considerations induced me to omit altogether Vyasa 
and Valmiki. These names generally stand at the end of 
long strings of verses (in Vyäsa’s case the total number of 
such verses is over 800). It did not seem feasible in this 
paper to attempt to settle which, and how many of these 
we are to take as really ascribed to the two sages. The 
numerous quotations from the Naishadhakarta have also been 
omitted. | 

Like the Sarhgadharapaddhati our book contains a class of 
nicknames whose true character is perhaps still uncertain. 
Gandagopâla, Chhamachchhamikâratna, Jhalajjhalika (or 
Galajjalika) Vasudeva, Dagdhamarana, Dorlatikädarsaniya, 
Dharakadamba, Nidradaridra, Priyâviraha, Ghantamagha, 
Lalitanuraga, Lilachandra, Utprekshavallabha, form, I think, 
a complete list. It is pretty clear that in the majority of 
oases these names were given to poets, whose real names 
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were at the time well known, in token of admiration of 
their ingenuous use of a word or thought. We may 
perhaps compare such an English use as that by which 
we substitute the phrase „He who wrote the song of the 
shirt” for Thomas Hood’s name. But, as Aufrecht }) has 
pointed out, there are cases in which the poet himself has, 
more or less skilfully, introduced his own name proper into 
the verse. The result for us is that in the absence of any 
information from another source we can hardly say whether, 
for example, the fanciful name Lilachandra has any relation 
to a real name Chandra or not. By Ghantâmâgha and Ut- 
prekshavallabhadeva are not meant, as I think, poets distinct 
from Mägha and Vallabhadeva. The fact is that it is not 
an uncommon practise among pandits, and especially among 
Kashmirian pandits, to invent such epitheta ornantia for 
their favorite authors. Thus Kâlidâsa is called Dipasikhaka- 
lidasa, so highly is his verse, Samchârinî dipasikheva ratrau 
(Ragh. VI. 67) esteemed. A verse in the Kirâtarjuniya (V. 
89) procured for Bhäravi the title of Atapatrabharavi. So 
Ratnakara, who in the fifth verse of the nineteenth sarga of 
the Haravijaya wrote 
astävalambiravibimbatayodayadrichüdonmishatsakalachandra- 
taya cha sâyam/ samdhyäpranrittaharahastagrihitakähsyata- 
ladvayeva samalakshyata nakalakshmih // 
is in consequence spoken of as Tâlaratnâkara. Lastly the 
explanation of the Ghantamagha of our book will be found 
in Sisupalav. IV. 20%. 


1) It need hardly of course be said that I am indebted to Aufrecht’s paper on the 
Saragadharapaddhati for the scheme of my paper, however short I may have come, 
in execution, of the model proposed. 

2) Compare the test words which many of these poets were accustomed to put in 
the last’ verse of each division of their works, probably as a check on latter addi- 
tions, The last verse of each canto of the Kirätärjantya contains the word lakshmf. 
Migha uses the word éri in the same way. In the Naishadhacharita every closing 
verse has in it the word Ananda. The word in the Haravijaya that discharges the 
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With possibly a few accidental omissions I have given the 
reference to Böhtlingk’s Indische Sprüche in all cases where 
the verse cited occurs in that invaluable collection. Where 
a simple reference is given it is to be understood that my 
MSS support the reading which Böhtlingk has adopted. Where 
the reading of my MSS, A or B or both, is added, it is giv- 
en as a variant from Böhtlingk’s text, except where other- 
wise specified. It seemed useful to critical purposes to give 
all such variants. But it is hoped also that those who go 
through this paper with Böhtlingk’s Indische Sprüche at hand, 
will recognise that Vallabhadeva’s book contains very impor- 
tant material for the critical restoration of the text of many 
even of the best known authors. 

In II has been put together such information as I am abe 
to offer with regard to a few of the poets cited, and some 
examples. It would have been easy to have added many 
more examples to those given, but for consideration of space. 
I hope however that an edition of the book itself will shortly 
appear in our Bombay Sanskrit Series. 

In the forefront of my paper (1) I have put some extracts 
from the religious chapter which closes the book, hoping 
that their intrinsic excellence may attract some readers for 
whom what follows can offer nothing of interest. A word 
of explanation is perhaps desirable as to the manner in which 
I have — in one or two of these examples — translated the 
name of the Hindu Pantheon. To our minds these names 
are, and must always be, inseparately associated with the 
monstrous and oftentimes degrading mythology, which cen- 
tres round them. We err if we think that these old poets 
could not rise above such conceptions of spiritual things. 
And if the proper aim and end of a translation be to con- 


same function is ratna, with an obvious reference to the author's name. And each 
final verse of the Nalachampu contains the expression haracharanasarojadvandram. 
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vey to the mind of one ignorant of the original language an 
exact apprehension of the meaning of the original text, I 
must hold that the proper translation of the name, here so 
earnestly invoked is neither Siva nor Krishna, but God !). 
For the whole of this paper I have enjoyed the very va- 
luable cooperation of Pandit Durgâprasâda of Jeypore, a young 
native scholar who adds to a very intimate acquaintance 
with the ancient literature of his country no small amount 
of the true critical spirit. My obligations to him throughout 
are great: and Part II in particular is almost entirely his own. 


1) Glory to Him who, being taught of none, by the word of his power, fashi- 
oned these lesser glories, who wraps himself in darkness, yet reveals himself to all 
men, who speaks in the Scriptures. 

«He is near, and very far: He is hid, yet manifests Himself: He is found of 
all men, yet who shall say what path leads to Him: He is the wonderfal giver 
of peace. 

«All things moveable and immoveable are but thoughts of Him whose secret is 
hid even from the Saints: Glory to Him, whether men call Him Vishnu, or Siva, 
or Brahma, or Indra, or the Sun, or the Moon, or Lord Buddha, or Siddha. 

„Passion and anger and the illusion born of these touch Him not: but pity He 
does feel for all that breathe.” 

(From Chap. I of the Subhäshitävali.) 

Gompare the verse in the Padma Puräna to which Aufrecht calls attention in his 
Orford catalogue: 

„Men think they worship Siva, and Vishnu, and Sûrya (the Sun), and Ganeda, 
and others, but all worship in the end finds Me, as all rivers flow into the sea. If 
to him I am Siva, and to him Vishnu, and to a third Ganefa, what is that but 
as a man is called father by one man, brother by another, son by another. He 
takes these names from his relation to others: he himself remains the same.” 


From the last chapter of the book, entitled Sribhagavat- 
svarûpavarganam or the ‘Vision of God.” 


Pe ae aa: Pe ce: Pt acter: Pets 
zer aa PET Agua ef: u 


„In God all blessings lie: what then shall it profit a man 
to have given gifts, to have performed pilgrimages, to have 
done penance, to have offered sacrifice, if God be not found 
in his heart.” 


wit min zeef ag FATT TAT 
are aft af a pt san 
„Would wretched men but bear for righteousness sake the 


toils they lay upon themselves in hope of gain the life they 
now lead in the flesh might be their last.” 


af sa RUE 
aig Aaa am 
SATT: 
ge RARE 


- „If but my faith in thee stand firm — a faith that looks 


349 


for no reward +) — I gladly turn my back on heaven *), and 
care little how often I be clothed upon with flesh.” 


ements AS LE LUS BE afde 

Aa mia a ada Fn atten 

aa AMAT LOS BR EE (GG LU 

aak À FR TA MUNIE 

Sankha. 
„O slayer of the foe, Thou hast been, I confess it, neither 

in my heart nor on my tongue, I have not praised Thee or 
made mention of Thy name, I have offered no oblations to 


Thee, no, not so much as a blade of grass: yet saveme — 
why? — for I do put my trust in thee.” 


aa APT ATA aant A ATEN 
WA RE A: TA ART A ATH 


„Lord, we are one in essence: yet am I Thine, not Thou 
mine: the wave is the sea’s, not the sea the wave’s.” 


ara: trertsnferfer af at Pred 
FR Ta Fage ae 


1) Aphalaprarant. 

„The hope of Heaven's eternal days 

Absorbs not all the heart 

That gives thee gratitade and praise 

For being what thou art.” 

Cardinal Newman. 

3) Aparargepartümokhs. 

«But thou, meek lover of the good, 

Find me, and turn thy beck on Heaven.” 

Emerson. 
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aart geej: 0 
yl am a sinner, but do not Thou, for that reason, forsake 
in. What need have they, who stand in no jeopardy, of 
Thy protection? Because I am vile, and of low estate, and 
an evildoer wilt Thou not surely pity me more than these?” 


ART an 
aca gaa dè gam 
atd AH Aad Eqn 


„My heart ever turns to the infant God as he lies in his 
cradle of figtree wood and with his lily like hand tries to get 
that other lily, his foot, into his flower like mouth” }). 


Baene ana afs: u 
ott agu af erat garen 
© 
nl may not enter there; I but stand without and weep 
bitterly: Lord, in mercy, let my cry for pity come up into 


Thine ear.” 
Achintadeva. 


art: fam Far ot ata award 
wet dea Ae ae Àa oan 
„Could see the Mother with the child 
‘Whose tender winning arts 


Have to his little arms beguiled 


So many wounded hearts!” 
M. Arnold, 
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nl worship Him” there is none other incantation than this, 
and this whosoever will may say. Yet men go down to 
hell. Oh greatness of folly.” 


Foar eee 
aftap RA Aen 


Anonymous. 
„Better is a day spent in washing in the Ganges, listening 
to the Bhârata, and worshipping the feet of Him who cannot 
be shaken, than a hundred ages.” 


af asta aad 
afg asf Tanger: | 
af Afm. 

a et: TTT aan 


Bhatta Sunandana. 


„If I were not a great sinner: if I were not distracted 
by fear: if I were not consumed by passion: what need 
should I have of a Saviour?” 


„Think not in your heart that He will not save you because 
you have not served Him long. Is not he who drinks nectar, 
in the drinking, delivered from old age and death?” }) 


1) He that drinketh of the water that I shall give him shall never thirst.” In 
the original here the thought takes the form of an appeal to the Deity — „That 
Thou shouldst refuse to save me because 1 have not served thee long etc. The effect 
is I think better rendered as I have done it. 
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B Sur 
eg a: a EL 
Ama LE LL: dana: | 
EN >= EN 
AL QT A TAT 
ALT ANNE AA: U 
Sri Vikramaditya. 
„In our sickness Himself the Physician and Himself the 
Medicine !): in darkness a light and in rough places a path: 
in danger a protection, and, when trouble comes a brother: 
He is the ship that bears me over life’s soundless deep.” 


Fu TA Ped ia 


„Lord, Lord, Thou art merciful. Be Thou, oh Leader of 
men, the Way for us who know no other way, and sink 
beneath the waves of Time.” 


A MAT Ans 
er Aa: FU: 
FT gar: 
za A A Af au 
„Lord, there is this bond between Thee and me: I am of 


all men the most miserable, Thou, of all beings, the most 
merciful: it cannot be, Lord, that Thou wilt not save me.” 


- Kal 
ME SATA: ALAT 
TERT HATEN 
1) „Offered was He, the greatest, and for least, Himself the Victim, and Him- 


self the Priest.” 
Christian Hymn. 
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ari af msn 
aram Par] Re au 


„If men would set their hearts, not on their neighbour’s 
wife, nor on their neighbour’s goods, but on Him who rules 
the world, would salvation, tell me, be far from any one 
of them?” 


„I am blind: and have suffered the thievish senses rob 
me of the knowledge to discern between good and evil which 
was my choicest wealth: nay, having robbed me they have 
cast me into the pit of illusion: God, in mercy, let down - 
Thy hand and save me.” 


The last verse in the book, presumably by Vallabhadera 


himself is 
must muisfa 
aan an 
wrdt autisten 
TH AT armen 
„I am poor and needy, and know not to day what my 


state to morrow may be: but Lord I come to Thee, Thou 
wilt save me for I have trusted in Thee.” 
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IL 
AUTHORS, WITH SOME NOTES AND EXAMPLES. 


Achintadeva or Architadeva. Adbhutaphulla 
(twice written Adbhutakulla). Aparäjita Amaruka The 
normal form of the name in both MSS, for which Amaka 
and Amaraka seem to be misspellings. Aufrecht has sug- 
gested that the real name was Amara, a non-Sanskritic form, 
and that Amaru is an adaptation to a Sanskrit form. A sim- 
ilar suggestion may perhaps be hazarded with regard to 
the Adbhutapunya, to whom, in the Sarhgadharapaddhati, 
several of the verses given here under Adbhutaphulla, are 
ascribed. The Sarhgadharapaddhati and the Subhashitaval 
both show that the compilation known as the AmaruSatakam 
contains many verses by other, once well-known poets. I 
have heard of four commentaries on the Amarusatakam. In 
the one which has greatest currency in Kashmir the author 
is reported to be spoken of as „visvaprakhyatanadimdhama- 
kulatilako viSvakarma dvitiyah.” Anandavardhana, whom 
Bühler has placed in the middle of the ninth century, in his 
book on Dhvani, quotes verses that now stand in the Ama- 
ru$atakam. But in view of the composite nature of that 
work this terminus ad quem can be relied on only for the 
verses actually cited. For the foregoing poets see under II. 


Amritadatta. 

The verse quoted below is, contrary to the usual custom, 
introduced by the following couplet: kasmiran gantukâmasya 
mare$adrukkibhüpateh / prahinod iti lekhagam. This fixes 
Amritadatta’s date at about 1852—1870 the dates of suc- 
cession of Shahab-ad-deri, and his successor (Fergusson. Num. 
Ch. 1848.) 
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el 
dre senen PR oa Ai at 
Rasa D CO TERT 


TL SA LL ene: Ben 


Amritavardhana. See under III. 
Argata. 


ane ofa Pit Er 
Rat aaf ara TT 
ararsfù daat fe aq 
ava segt Mia Aan 
„Heart my heart! you go down into hell and mount high 
above the heavens: in emptiness of spirit you wander over 
the universe: but not by wandering abroad will you lay hold 
on God who is within you — who only can give you rest.” 
Arjunadeva. May be the same as the author of a 
commentary on the Amarusatakam, which begins 
„Kshipta$ubhah subhatavarmanarendrasûnur 
viravrati jagati bho jvalana pradipah } 
prajfianavan amarukasya kaveh prasärah (?) 
Slokafi Satam vivyinute’rjunavarmadevah // 


Arthavarman. Arbhaka Avantivarman. This is 
the name of the king at whose court Ratnakara, Swasva- 
min, Anandavardhana and Muktakana flourished, in the 
middle of the ninth century. See Book V of the Rajatarangini. 
Avinitadeva. Should perhaps be Vinitadeva. ASvagho- 
sha. This poet, with several others, has the epithet bhadanta 
prefixed to his name. Under Bhadattajiianavarman Aufrecht 
gives several forms in which this honorific prefix is found, 
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and suggests that bhagadatta may be the correct way of 
writing the word. But bhadanta occurs in Bana’s Harsha- 
charita, as a mode of addressing the Buddhist mendicant 
Divakaramitra: and that is perhaps the correct use and form 
of the word. 


Asvadeva. 


HET PATA TATA 
arte ard 

5 ae: 
aad Zes ATTN 

„The man whose soul is soiled with hope of a return con- 
siders carefully to whom he gives. The tender-hearted man 
is satisfied to know that there is need, and eagerly gives 
to the poor.” 

Âdityagupta. The same as Ravigupta? Anandaka. 
Ananda is mentioned in Mañkha’s Srikanthacharita (written 
according to Buhler between 1135 and 1145) as a sage who 
had imbibed the whole science of logic as easily as Agastya 
did the ocean (tarkamahämbhodhikumbhasambhavam. In the 
appendix to Bühler's Kashmir Report p. CXIII), 


Anandaka. 


ai À TTY Amer 

TRJ FE TA: 

aaf RE aan IT HT zi aca 

TAT aj ME 

„This is truth the poet sings that a sorrow’s crown of 
sorrow is remembering happier things.” 
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Anandavardhana. See Bühler's Kashmir Report p. 65, 
and Aufrecht Z. d. D. M. G. 36, p. 364. In his book on Dhvani, 
Anandavardhana has occasion to refer to the following other 
books of his own composition, namely, (1) arjunacharitam, 
a mahakavyam, (2) harivijaya, a prakrit poem, (8) visha- 
mabanalila, also a prâkrit poem, and (4) a mataparikshä. 
He refers also to a kavyam by an author whose name he 
does not give, which has still to be recovered, called Madhu- 
mathanavijaya. A chitrakavyam by Änandavardhana, styled 
isvarasatakam is reported to be procurable in Kashmir. Änan- 
dasvamin. See under III. 


bhadanta Ârogya. 


vaags af 
AMAT: Me: gaf af 
AT AT À À fae facta faq 
ad aa AUT A anaf 
„When a bad man to gain his object by deceit uses feign- 
ed words of kindness, it is not that the good man is de- 


ceived thereby, but that is not in the good man’s to make 
the courtesy shown to him of none effect.” 


Aryadeva. See under II. 

Âryabhata. Born A. D. 476. 
a ma LR: 
anita vaat: 


THR gt algen 
WITT KAAN LT 1 
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„The bee shaken off the windswept shrub as if through 
anger at its fickleness straightway alighted on its red and 
fragrant lotus mouth and won forgiveness with a kiss.” The 
bee and the flower are the lover and his maid. 


Rajanaka Âhladaka. 


ak pa 
fra ESC 


„My love's cheek is a pomegranate and heart you would 
fain be the bird to peck at it: but turn aside, the hunter 
Love has spread there the snare of her hair.” 


Indubhatta. Indulekhâ. Indradatta. Tathagata: 
bhadanta: Indrasiñha. See under III. 


Îsanadeva. An {sana is mentioned in the second book 
of the Rajatarangini. 


pa mad aa ee 
aam gar AQU ar Teen 
a fraag fig 76 au mat arten 


„The eye will see her beauty come near and on the breast 
her breast will lie: the tongue will drink the nectar of her 
lips and seek no other drink: the ear from time to time will 
hear her words soft and low as the notes of a swan: what 
will be your portion heart, where thought only can come, 
when all these have been satisfied.” 


Suvarnakara igvaravarman. Upadhyaya Udaya. Bhatia 
Udbhata. See Bühler p. 65. Upamanyu. Urjita. Aurva 
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Kankana. 

A ascribes the verse given below, which is the only one 
under Kañkana to Kalhana, but that is probably a mistake. 
A Kankana is mentioned in the Rajatarangint (Book 6 v. 301) 
bhartuh Kañkanavarshasya pupyotkarshabhivriddhaye|chakara 
Kankanapuram ramanisvarpavarshipi. In Ratnakantha’s eclectic 
commentary on the Kävyaprakä$a (the Tikâsârasamuchchaya : 
included in this year’s collection) another verse of Kañkana’s 
is preserved to us: 

Kavikañkanasya 


lilapañkajam âdadhati ruchire gambhiranabhyantare 
kastürfdravacharchitam vapur api... karoty Adarat 
tatankam cha kare karoti kutukäch chakranukaram tada 
lakshmth kridati pitavastrakalita smitva sakhinam purah/|/ 


TUT Rat APR nig 
a ma UA JPA 
TEA A QU A ANS AT gana 
Fregfenet ga afgere: 1 
„He said himself that death would be better: but you, 
your grasp of his neck relaxed and you let him go: you ought 
to have held him back by force. And with this the indig- 


nant jewels forsook her arms.” Her frame is wasting with 
sorrow: and she can no longer wear her armlets. 


Bhatta Kapardin. Kapilarudraka. See under III. 
Kamalasvamin. 


POT A LL LL Jef aju: ara 
ad ga Far za TAA JM À zn 
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„Virtue brings wealth as the flower brings the fruit: and 
that is why among the wealthy, virtue, her occupation gone, 
is held in low esteem.” 


Rajanaka Kamalakara. See under III. 


Sri Kamalayudha. 


> B 
Agf TUF t a Tt 
vaat Ara 
afge agt afer. 
gran ae THETA u 

„The sleep of a labouring man is sweet, whether he eat 
little or much” Eccl. v. 12 „Again, if two lie together then 

they have heat: but how can one be warm alone” Eccl. IV, 11. 

Baddharekhah. The warmth that keeps the cold (personi- 
fied) at bay brings out lines upon it as when one breathes 
upon cold glass or the like. 


Bhatta Karnâta. Karpüra. See under III. 


Kayyata. The verse cited will show that Kayyata, like 
his illustrious predecessor Panini, know otber interests than 
those of grammar. A chitrakavyam, by name Devisatakam, 
ascribed to Kayyata is reported to be procurable in Kashmir. 


TAGE LL LG u 
ai fi A AA a een 


Each reads the feeling they are concealing, in his, and 
her, trembling eyes. 


Kalasaka. This is doubtless the king of Kashmir who 
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was son of Ananta, and father of Harsha. In his Vikraman- 
kacharita (XVIII. 56) Bilhana speaks of this prince’s double 
fame as a warrior and a poet. In his Suvrittatilaka (see my 
Report N°. XLI of the Bombay Journal p. 8) Kshemendra quotes 
from Kala$a what is apparently the only verse by that writer 
which has found a place in the Sarñgadharapaddhati : and gives 
it in a better form than that in which it stands there: 
Afijalau jalam adhfralochanâ lochanapratisarirasäritam| 
Attam attam api kantam tkshitum katara Sapharasaikint 
jahau. 
In the Sarhgadharapaddhati the two lines are transposed. 


Sri Kalyânadatta. This is probably the Kalyana who is 
mentioned by Mañkha, as a pupil of Alakadatta, resembling 
Bilhana in style. Bühler p. 50. Bhatta: Sri: Kallata. See 
Rajatarangini V, 71. 

The author of the Râjatarañgint Kalhana. In the com- 
mentary at the Kavya Prakasa, referred to above, the foll- 
owing verse is said to be taken from a Kavyam, called the 
Jayasinhabhyudaya, which Kashmir pandits ascribe to Kalhana. 

Bhûbhritpadam parvatasesham sit 
tasthau vidhâv eva cha rajasabdah 
na vahininathakatha samudrad 

anyatra tasmin nyipatau babhüva / 


Kaviratnaka. Kalidasa divira Ki$oraka. Kuma- 
radatta. Kum4radasa. Kumärabhatta. These two 
are probably the same. Kusumadeva. Pandita Krishna. 
Krishnamisra. 


Kshemendra. In my enumeration of the known works 
of Kshemendra (Report p. 5 note) I omitted, as Bühler has 
pointed out (Indian Antiquary p. 29) the Kavikanthäbharaya, 
an examination of Bühler's MS of which, by Schönberg, 
„has shown that it contains besides the ‘Ornament for the 
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throats of poets’ another small treatise on Alamkära called 
Auchityavicharacharcha”. I have recently ascertained that 
the MS. of Kshemendra’s Chaturvargasamgraha contains also 
a short work styled Sevyasevakopadesah, from which, and 
not from the Chaturvarga the verse cited at p. 6 of my 
Report is taken. 


Gangadatta, Gangadhara. The name, as Aufrecht 
has pointed out of the poet at the court of Karna, King of 
Dâhala, whom Bilhana boasts of having overthrown. Intro 
duction to Vikramank. p. 14. Ganapati. Gandagopâla. 
Gopaditya. Bhatta Govindaraja. Mentioned by Mankha. 
Bühler’s Kashmir Report p. CXIL Govindasvamin 
Chandaka or Chandraka. Styled in one place Krida 
chandra. See remarks in Introduction. This poet mention- 
ed in the Rajatarangini. 


natyam sarvajanaprekshyam ya$ chakre sa mahäkavih] 
Dvaipâyanamuner anas tatkäle chandrako "bhavat II , 16. 


Chandragopin. See under III. 


Chandrodaya. Moonrise — a name taken from the 
last word of the following verse which is the only one cited: 


at MSIE a Se 
Eten M a 


Re Te RAT er 


„Stay that graceful gait and let the swan enjoy peace of 
mind: keep from smiling and let the kunda flower sparkle: 
shut those eyes and let there be some beauty left to the 
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karnotpala flower: cover that face with your hands and let 
the rising moon be lustrous as ever.” 


Charpatinätha. 
The three verses quoted from this poet are all in double rhyme. 


1. a. châtaka tata kiyad bhavata patakam atulam akari | 
navajaladad api chafichapute yat tava na patati vari /| 


6, jalakana vitaranarahitah prakatitadhavalitaveshah / 
châtaka ratasi vrith kim jaladah Sârada eshah // 


2. râhur abâhur gaganatale daSasatakaram api hanti/ 
antahsthe hi vidhau kutile $ürah kva prabhavanti /| 


Châta. Chiaka. Chülitaka. Chhamachchhamikâ- 
ratna. Jagaddhara. Bhatta Janardana. Jayagupta. 
Jayadeva. In his article in the Z. d. D. M. G. Aufrecht 
identifies the author of the Gitagovinda with the author of the 
Prasannarâghava. In his Bodl. Catalogue the two are kept 
distinct: and the reference in the article is perhaps a lapsus 
calami. Buhler (Report p. 64) has pointed out that Jayadeva 
lived under a King called Lakshmanasena, whom Bühler is 
disposed to identify with the Vaidya King of Bengal mention- 
ed in an inscription at Gaya of date 1116 A. D. This Jaya- 
deva was the son of Bhojadeva and Rämädevi or Vamadevi. 


Jayamadhava. Jayavardhana. 


Jayaditya. Part author of the Kasika Vritti. In Jaya- 
pida. The well known King of Kashmir (779 — 818) at whose 
court were Kshirasvamin, Bhattodbhata, Damodarogupta, 
Manoratha, Sankhadatta, Chataka, Samdhimat, Vamana etc. 
His own excellence as a man of letters is vouched for in the 


Rajatarangint : 
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kshirabhidhach chhabdavidyopadhyayat sambhritasrutah | 
budhaih saha yayau vriddhim sa Jayaptdapanditah || 
IV, 488. 


Tradition has it that the verse cited below is one of the 
tristia composed by this king in his misfortune which, ac 
cording to Kalhana, were remembered by the learned to his 
own day: 


avasthâvedakâs tatra grathitah prithivibhuja / 
ardrantahkaranaih Slokah smaryante ’dyApi süribhih || 
4,548. 


get dar and Aftellen: 
a: Ar am TTT 


aan a omg ahnt core 


„Before me is the Reva, and in its further shore a bill I 
cannot climb: to my right is a lake, and to my lefta forest 
in fire: and behind a cursed Sabara bow in hand, presses 
hard upon me: I am a young fawn that can neither go 
nor stay.” 

Translated already by Bohtlingk: but with a wrong read- 
ing, which has obscured the sense. 


Jalhana. Mentioned by Mankha (Bühler p. 50 and CX), 
and in Rajatarañgini VIII, 290. Jalhana wrote, doubtless 
inter alia, a kavyam called Somapalavilasa, on which there 
is a commentary, Alamkaranusarini by Rajanaka Ruchaks. 
A verse of the Somapalavilasa is preserved to us in the com- 
mentary on the Kävyaprakäsa already referred to: 
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margam nisargad avalambya vakram sudharasaugham ma- 
dhuram vamant! j 

chandri cha mürtih kavitaSca süktir na dharyate mürdhani 
neávarena // 


Jalhana also made a collection of verses which he called 
Sûktimuktavalt. 


Jivaka. Jivanaga see under III. 


Jenduka. May be the Jinduka mentioned by Mañkha. 


GT A a A 
ek mfb: 
sq: TLL: 
aart, ES eae 


See king the night as it gave way to dawn shut these 
bees up in the closed lotus flower, as if each were a seed 
from which darkness should grow again: but the flerce sun 
with its myriad rays breaks open their lurking-places, and 
bids them go.” 


Jonaka. Jonarâja. Both names may refer to the author 
of the continuation of the Râjatarañgini, who wrote also 
various commentaries on the Kiratarjuntya etc. Jhajjhalika- 
vâsudeva. See under III. 


Jfânavarman, See under II. 


Damara. 
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ARR ad ar Afd 
ar dea za maf ar vee 
am ART Hebt aat 
vene farts gft Ronan 


Her eyes are full of tears of joy and cannot see him: 
her arms sink down at her sides trembling and cannot clasp 
him: her voice falters and her mind is distraught: verily a 
meeting like this after long absence is at first a continuance 
of the separation.” 


Jakshaka. Trivikrama. See under III. 


Dagdhamarana. 


an Br ga ara 
aft retain en aren 


„If when my love departs I but shed bitter bears: what 
greater sorrow do I look for, against which hateful death 
may be my refuge”. Taken otherwise by Aufrecht. Bôht- 
lingk Z. d. D. M. G. 27,861 thinks the variant jivyate, 
which Aufrecht mentions, decidedly preferable to rudyate, 
as being opposed to the maranam of the second line. But the 
opposition seems to lie between idle weeping and death, not 
between life and death. 


Dorlatika Dar$aniya. See under III. 
Damodaragupta. In the Rajatarañgint mention is made of 


this poet as chief minister of King Jayapida: and a work 
of his is referred to which we can identify: 
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sa Damodaraguptakhyam kuttanimatakärinam | 
kavim kavim balir iva dhuryam dhisachivam vyadhat || 


Kuttani and Sambhali are given as synonyms in Amara- 
Kosha: and the work meant here is therefore that which, 
under the name of the Sambhalimatam of Damodaragupta, 
is included in the collection of palm leaf MSS in Santinath’s 
Bhandar Cambay. See my Report p. 65. 


Dinnaga. For Diùnâga see Max Müller's „India: what 
can it teach us” p. 867. In the first words of the verse 
I cite may we recognise an additional reason for identi- 
fying the logician of the buddhist writer with the poet, con- 
temporary of Kalidasa. 


aatsaferg: ge far 
ar gede a: ATA 
Lal ae Afd > 

FRAT AT Te TAT 


„Logic is unstable and the scriptures differ one from the 
other: nor is there any sage whose words may be respected. 
The root of virtue is deep hidden: this one thing only we 
can do — to follow in the path by which the good have 
gone.” 


Dipaka. 


ea HTT aren BUT ATT TI 
FT Gast Bei: Fr ru 
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„While she was here she was herself alone: now she is 
gone the world is full of her: why should a man blame ab- 
sence that for one gives him many.” 


Durgasena. Durvahaka. Devagupta. Devata. De 
vâditya. Dyutidhara. Dharavarman. 

Dharmakirti. See Max Miller loc. cit. p. 805. In his 
Kavyaloka, Anandavardhana (middle of ninth century) quotes 
the verse cited below as commonly believed to be by this 
writer. He goes on to say that it may well be so in view 
of another verse by Dharmakirti which he gives: ‘ayam 
Dharmakirtisloka iti prasiddhih | sambhâvyate cha tasyaiva/ 
yasmat | 

anadhyavasitavagahanam analpadhisaktina - 

py adyishtaparamarthatattvam adhikäbhiyogair iti/ 

matam mama jagaty alabdhasadrisapratigrahakam 

prayasyati payonidheh paya iva svadehe jaram | 
ityanenaiva Slokenaivamvidhabhiprayah prakasita eva 

Udyota 8. 

The phrase bauddhasamgatim ivâlamkârabhûshitam in Su- 
bandhu’s Vasavadatta is by the commentator referred to a 
work on rhetoric of that name by Dharmakirti. 


ES LE LEA LL A afte: art aam eat: 
ae FS sa ae qe: 
gan ama FTA NE A 
tte au Afgang A 
„To form her lovely frame he grudged not his whole store 


of beauty, and thought no labour wasted: for the world that 
lay at ease he lit up a flame of longing: herself, who wil 
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find nowhere a lover worthy of her, he has made miserable: 
what end did the Creator propose to himself when he made 
this woman.” 


Dharmadatta. Dharakadamba. Dharadhara. Dhi- 
ranâga. Dhairyamitra. Nagnajit. Nagnacharya. 
Perhaps Jains, of the Svetambara and Digambara sects re- 
spectively. See under II. 


Naravâhana. See Rajataraigini VI, 260, where he is 
mentioned as the minister of Didda the wife of King Kshe- 


magupta. 
Narasiñha. Narendra. See under III. 


Bhatta Nâyaka. Flourished in the reign of Avantivar- 
man’s son Satıkaravarman. Rt. V , 68. Is quoted in the Kavya- 
prakâ$a, and in Abhinavagupta’s commentary on the Ka- 
vyaloka. 


Bhatta Narayana. The author of the Venisamhâra. 
Quoted frequently by Anandavardhana. 


Nar&yanasvamin. See under III. 


Nidrädaridra. 


am and an Sca cet AT 
m ar EU a Tj AM AA! 
À aay EEE 
arena Mor fatar eige: 
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„But, oh! as to embrace me she inclined 
I waked, she fled, and day brought back my night.” 


Padmagupta. Parpati Pajaka. Panini. See Auf 
recht Z. d. D. M. G. 36, 355, and compare my Report 
pp. 89—41. 

Of the eight verses ascribed to Panini in the Subhâshitâvali 
six are already known. The remaining two are cited below. 
In Nami’s Commentary on Rudrata’s Kavyälamkara the foll- 
owing verse is cited and ascribed to Panini: 

gate ’rdharâtre parimandamandam garjanti yat pravrishi 
kalameghah ! apaéyatt vatsam ivendubimbam tat Sarvari gaur 
iva humkaroti. 


Pundraka. Punya. Pulina. Bhatta Prithvidhara 
Prakasadatta. 


Prakaéavarsha. 

In Vallabhadeva’s commentary on the fourth sarga of Ma- 
ghakâvyam there is the following reference to Prakasavarsha 
as a contemporary of his own: 
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érutva prakagavarshat tu vyakhyatam tavad idyisam / 
viseshatas tu naivästi bodho stranubhavad (?) rite |] 


Prachanda Madhava. Prajasanti. Pradyumna. 
Prabhakara. See under II. 

Pravarasena. In the Introduction to my edition of Ka- 
dambari I have argued that it is impossible to admit Kali- 
dasa’s authorship of the Setubandha, which, according to 
the verse of Bana, carried Pravarasena’s fame beyond sea. 
I have the gratification of noting that Weber, in his review 
of that book, (Deutsche Literaturzeitung N°. 4, p. 120) re- 
fers to the considerations I adduced as „wol durchschlagend.” 


Pra$astaka Priyamukhya. Priyâviraha. See 
under III. 


Phalguhastint, 
F EN N 


Red CH 
AT artis af à- 
ze BATTS fu 


„Ah silly Fate! to make one moment a man, the home 
of all virtues, an ornament of the earth — and the next 
moment to shatter him in pieces.” 

Baka or Vaka is mentioned in the first sarga of Srivara’s 
continuation of the Rajatarangint: 

ittham tamramaye patte SrivakasiSanirmita (?)/ 
pra$astir asit tam räjadhAnivahni raraksha cha /| 

The verses quoted in Subhäshitävali show that he was a 
Kashmir poet of the time of Jainollabhadin 1417 can. p. 19. 
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Bandhu. 

Bana. 

Aufrecht (Z. d. D. M. G. 36, 364 note) 7) has pointed out 
that the supposed reference, in Anandavardhana’s Dhvanyâ- 
loka, to Bana as the ,author of the description of the country 
called Sthanvisvara” and the inference that „we have to look 
out for yet another composition, probably a geographical one, 
of the famous friend of Harshavardhana Siladitya”, (Bühler 
p. 66) rest on a misconception of a passage in which a quo- 
tation is made from Bäna’s known work the Harshacharita. 
It is nevertheless certain that we have not yet recovered 
all the works of Bana which were known to the old writers 
on rhetoric. And Bühler’s suggestion as to the existence of 
a geographical poem may yet turn out a happy hit. The 
first of the examples I cite might well have its place in such 
a poem. The second example given is an often quoted verse 
— it occurs in Kavyaprakasa and in Bhojaprabandha — the 
ascription of which in the Subhäshitävali to Bana deserves 
to be noted. Aufrecht has recently (Z. d. D. M. G. 36,375) 
qouted it from Sridharadasa’s Saduktikarnâmrita, where he 
finds it ascribed to Harichandra. 

Aufrecht’s text reads vaktram sâkshât for our vaktram- 
bhojam, kshanam api bhavato naiva mufichanti rajan, for 
suchiraparichita naiva mufichanty abhikshnam , and svechhato 
mänase sminn avatarati katham toyaleSabhilashah in the 
last line. 


aen ara qu 
Saige oer ieee 


1) In Aufrecht's MS the passage reads Bhattabänah Sthinvijvarikhyajanapede 
varnane yatra [Bühler varnanakartÂ?) cha mätahgegüminyah: s. the passage begin 
ing with yatra cha. 
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ZUTRITT Aar: 
aam afge D Ci ar: LC LL 


sini RAAT AT LL gar 
wR 
am: grata: gaffer Aa 2 Lo 
asta se HAN Asgard. 
TT 


Bhâsa. I give all the verses ascribed to Bhâsa, 


eur trait dta gansta: 
nj nge A LE Lu LUE 5 LE 
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art ae za me ag: 


HATA 15 a LU LL 3 LE SENS G © LG L 

Fene: area 
ad Ff Sera à aan offer 

eend FER Gara eel a 


Fer Ae: QU ft mit AUT 

feratater ly Erma! 

Acasa DL EG 
maas) num Rata 


arn a ar fdan 
a a a anaal: 


At ae AT gaa 
zı mh em Patter fh nf An 


Bilhana. See Aufrecht, Bodl. Cat. 1886, and Z. d. D. 
M. G. 27, 55. Also Bühler, Introduction to Vikramanka- 
devacharita, and Report p. 49. It appears to me that the 
simplest — and perfectly legitimate — way to escape from 
the many difficulties raised by the occasional ascription of 
the Panchasika to another poet Chaura, is to accept the sta- 
terhent reported to be current both in Kashmir and in India 
that Chaura or Chora is a name borne by /Bilhana as the 
author of this particular poem. I would therefore read in 
the colophon (Bühler: Report LX) chaurt as a separate 
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word, and explain it, not by chauryena, but as meaning 
„Chaura’s”. I have shown elsewhere etc., Report, App. p. 
(107), that there is no reference to a poet of that name in 
Bana’s Harshacharita. I may add that among my acquisitions 
at Jeypore, 1882—3, was a copy of the work to which 
Aufrecht, loc. cit. refers. I laid this aside on the strength of 
Aufrecht’s remark that it had been added to the Pafichasika 
— itself admitted to be genuine — a sciolo quodam. But 
the discovery that this Bilhanacharitam, as it is called in my 
copy, contains a verse which is quoted in the Kavyaprakasa 
(See under Mammata), suggests a doubt as to Aufrecht’s 
conclusion. On the other hand my MS does not contain at 
all the two verses which Buhler apparently takes to be Bil- 
hana’s own introduction to his poem. The two verses (Bühler 
App. LX), it must be said, do not form a very intelligible 
preface to the Pafichâsikâ: and the second is inconsistent 
with the common story. It represents Bilhana as faithful, amid 
strong inducement to be otherwise, to the absent love whose 
charms he is about to sing !). 


Bija. Buddha. Bodhaka. Bodhisattva. See under III. 


Bhattasvamin or Bhatta. Aufrecht has pointed out 
that in Bhatta- or Bhartrisvamin we are to recognise the 
author of the Bhattikavyam, afterwards generally called 
Bhatti. 


Bhartrihari. Bhallata. Bhavabhüti. Bhavant- 
nandana. Bha$chu. Aufrecht writes Bharvu and Bharchu. 
Bhänushena. Bhamaha. Bhäravi. See under II. 


1) In Bühle”s translation of this verse samuddharakandhare is I think wrongly 
taken with rijadvire, And vimufiohasi lochane should be translated „why do you 
cast eyes at me?” 
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Bhaskara. Bhaskarasena. Bhima. Bhümidhara. 
Bhogivarman. Bhaunda. Mañkhaka Mangala 
vatsa. Manibhadra. Madraka. See under III. 

Manoratha. One of the poets mentioned as flourishing 
at the court of Jayapida. 

manorathah Sankhadattas chatakah sandhimâùs tatha 
babhüvuh kavayas tasya vamanadyas cha mantrinah 
Rt. IV, 490. 

„Manoratha, Sankhadatta, Chataka and Sandhimat were 
his poets: Vamana and others his counsellors” }). 

Mammata. The author of the Vritti, and perhaps also of 
the Karikâs in the Kävyaprakä$a. Bühler p. 68, is inclined 
to place the Kävyaprakä$a, with certain other works on 
Alamkära, later than the Alamkäravimarsini of Jayaratha 
who „certainly wrote about the end of the 12t century.” 
A terminus a quo to keep in fixing Mammata’s precise date 
is perhaps to be found in the fact that the Kavyaprakasa 
contains, in the 7% Ullasa, a verse which occurs, so far as 
I can judge, in its own context, in the Bilhanacharitam: 

alam atichapalatvat svapnamayopamatvat 
parinativisaratvat samgamenañganayah 

iti yadi Satakyitvas tattvam Alochayamah 
tad api na harinakshim vismaraty antaratına 


Kamalâkara on the passage says that these are words ad- 
dressed by Makaranda to Madhava, but that is a mistake. 
The verse is quoted by Böhtlingk from the Santisatakam. 


Mayüra. Malaya. Mallaka. Masüräksha. Mahar 
shi. Mahamanusha. Mahendra, Mägha. Mätangs 
divakara. Matrigupta. Mâtrishena. Mänalä. Muk- 


1) Lassen III, 1009, has wrongly taken this passage to mean that the pots, 
M. $. Ch. S. V. and others whose names are not given were among the counsdlon 
of JayAptda. 
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tapida. Muktikalaéa. Bilhana’s great grandfather. Muk- 
tikosaka. See under II. 

Muräri. The author of the Anarghyaräghava. Aufrecht 
gives, from the Sartgadharapaddhati, the following punning 
reference to him by an anonymous writer: 

bhavabhütim anadritya nirvanamatina maya | 
muraripadachintayam idam adhiyate manah || 
where Böhtlingk’ doubt (Z. d. D. M. G. p. 635) as to whether 
there is a reference to Bana in the word nirvana does not 
seem justified. The writer of this verse may be the same 
as, or may be imitating Ratnâkara, in whose Haravijaya- 
kAvyam there is the following reference, also concealed in a : 
series of puns, to Murari: 
añkotthanâtaka ivottamanagakasya | 
nâéam kavir vyadhitasya murârir ittham |} 

From this it would appear that Murari was a writer of 
plays. The following enthusiastic reference to his merits as 
a poet, by an unknown writer, is still current: 

devim vâcham upâsate bahavah sâram tu sârasvatam 

janite nitaram asau gurukulaklishto murarih kavib / 

abdhir lañghita eva vanarabhataih kimtv asya gambhiratam 

apatalanimagnapivaratanur janati manthâchalah Il 

Mentha. See Aufrecht D. d. G. M. S. 86, 868, and the 
references given there. Aufrecht’s translation of the verse in 
Rajasekhara’s Balaramayana is perhaps often to question 
babhüva valmikabhavah pura kavis tatah prapede bhuvi bhartri- 

menthatam 
sthitah punar yo bhavabhûtirekhayâ sa vartate samprati räja- 
Sekharah 

„There was a poet in old times called Valmiki: later the 
same poet appeared on earth in the form of Bhartrimentha : 
now lives RajaSekhara [now he lives as Räjasekhara], who 
stands in a line with Bhavabhüti.” Aufrecht adds the note 
„The two have this in common that each has written three 
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dramas”. But the words sthitah punar yo bhavabhûtirekhaya 
appear to me to refer merely to a third incarnation of this 
recurring poet „under the name or sign of Bhavabhüti,” 
‘Valmiki and Bhartrimentha being the first and second, and 
Rajaéekhara the fourth. On the other hand Aufrecht is un- 
doubtedly right when he points out (note on passage cited) 
that the verse in Mañkhs’s Srikanthacharita to which Bühler 
refers in support of his statement that ,regarding Mentha we 
learn from Mañkha that his compositions in style resemblea 
those of Subandhu, Bana, and Bhäravi, and were full of 
puns” will not bear the meaning Bühler puts on it. All it 
necessarily implies is that Mentha, Subandhu, Bhäravi, and 
Bana, were all poets the Goddess of speech might well lament. 
I have pointed out elsewhere (Report p. 10) that Kshemendra, 
in his Suvyittatilaka, preserves for us the verse with which 
the Hayagrivavadha of Mentha opens: 
asid daityo hayagrivah suhridveSmasu yasya tab / 
prathayanti balam bähvoh sitachchhatrasnutäh ériyah 

a verse which so far as it goes, points to a somewhat simpler 
style than that which afterwards unfortunately became com- 
mon. The reference in the Râjatarañgint to Mentha or Bhar- 
trimentha is as follows 

hayagrivavadham menthas tad agre ’darfayan navam 

AsamâApti tato nâpat sâdhv asâdhv iti va vachah 

atha granthayitum tasmin pustakam prastute nyadhat 

lavanyaniryapabhiya rajadhah svarnabhäjanam 

antarajfiataya tasya tadrisya kritasatkritih 
bhartrimenthah kavir mene jpunaruktam Sriyo ’rpagam 

This passage has its difficulties, but the context shows the 
general drift. I would translate: 

Mentha showed him his new Hayagrivavadha: the king 
went through it from beginning to end without making a 
sign of approval or disapproval. 

Whereupon the (disappointed) poet began to roll the book 
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together, when the king placed under it a golden vessel that 
no drop of such surpassing grace might be lost. 
Pleased at the right recognition of his book’s merits Bhartri- 
mentha looked on the mere gift of gold as a superfluity. 
Morika. Yasahsvamin. YaSovardhana. 


YaSovarman. 

„He wrote a drama Ramabhyudaya which is sometimes cited 
by Abhinavagupta.” Aufrecht Z. d. D. M. G. 86, 521. He 
is probably the king YaSovarman of Känyakubja, of whom it 
is expressly said in the Rajatarafgini that he was not only 
the patron of Vakpatiraja and of Sri Bhavabhûti, but that 
he was himself a poet: 

kavir vakpatirajasribhavabhdtyadisevitah ?) 
jito yayau ya$ovarmâ tadgunastutivanditam 
IV, 149. 

Rapaditya. Ratimitra. Ratisena. Ratnamitra. Ratnâkara. 
Ravigupta. Rajakulabhatta. Rajasekhara. Rajanaka. Rama. 
Rähula. Rudrata. Rairupaka. In one place rairuppakasya 
and in another ruppaka. Rairuppaka is there probably (raja) 
Ruyyaka. Cf. Bühler p. 68. Ruyyaka is the author of-an 
Alamkarasarvasva and was Mankha’s teacher. Lilasuka. Author 
of the Krishpakarpamritam. Aufrecht’s Cat. p. 128. Lakshmana. 

Lothaka (I$varasünu). Lothaka (Jayamâdhavasûnu). Lothi- 
taka. Lubdhaka. Luttaka. rajana(ka)-Laulaka. Vajravarman. 
$ri-Vajrâyudha. Vayyahâsa. Vararuchi. Varähamihira. 

Vallabhadeva. See prefatory remarks. Vasudhara. Vasunâga. 
See under III. Vakpati. The author of the Gandavadha. 
We have seen, under Ya$ovarman, on the authority of the 
Rajatarangini, that Vakpati and Bhavabhati flourished to- 
gether at the court of YaSovarman in Kanyakubja, himself a 

1) The writer Réjaéri, Lassen III 715, who appears again in Max Müller's 


India p. 884 owes his existence apparently to a double theft from the VAkpatirAja, 
and the érfbhavabhati of this verse. 
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contemporary of the Kashmirian king Lalitaditya. The state 
ment in the Subhäshitävali then according to which Vakpati 
was the son of Sri Harshadeva must be taken to refer tothe 
great Siladitya Harshavardhana (610—650). That Vakpati 
was a prince as well as a poet is evident both from the 
passage in the Rajatarangini and the following reference to 
him in Halayudha’s commentary on the Piñgalasûtras 

sa jayati vâkpatirâjah sakalarthamanorathaikakalpataruh 

pratyarthitabhûtapârthiva-lakshmthathaharanâd durlalitah. 

The Yaéastilaka, a copy of which is now in my possession 
contains a statement to the effect that Vakpati was thrown 
into prison by YaSovarman, and there composed his poem. 


Vamana. Vamanasvamin. See under III. 
Valmiki. See prefatory remarks. 


Vasudeva. Vahintpati. Vikatanitamba. Vikramaditya 
Vigraharaja. Viñka. Vijayapâla. Vijayamâdhava. Vijaya- 
varman. Vijjika. Vitavyitta. Vidyadhara. Vidyadhipati. 
Vibhâkaravarman. Vibhütimadhava. Vibhûtivala. Vibhûsha- 
padeva. Visâkhadeva. Visrântivarman.  Vishquéarman. 
Virabhata. Vrittikara. Vriddht. Vrishnigupta. Vyaghra- 
gana. Vyâsadâsa. 


Sakavriddhi. Sañkuka. Sakradeva. Sambhu. Sarvata 
Sasivardhana. Sakalya. Sasvata. Sivasvamin. Silabhattarika. 
Suka. Sûdraka. Sora. Sri Sora. Sûravarman. Syamalaka. 
Sridatta. Srivardhana. Sriharshadeva. Srutadhara. 


Satyadeva. Satala. Sarvabhauma. Siddharthaka. Sitka- 
raratna. Sukhavarman. Sukhavishqu. Subandhu. Somadeva. 
Svamidatta. 
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Hanumat. Haragana. Haragupta. Vidya Harichandra. 
Harichandra. Haribhatta. Haribhûta. Harshadatta. Hala- 
dhara. Hastipaka. Hemâchârya. See under III. 


I. 


BHAGAVATA ACHINTADEVA OR ARCHITADEVA. 


1. alabdhäntahpravesasya 94. 2. a. upapattibhir amlana. 
6. Kesham chid vachi Sukavat. 4. 


Adbhutaphulla. 


1. ayate dayite manorathasataih 71. Aufrecht, under Ad- 
bhutapunya. Böhtlingk 990, from Amarusatakam. A (as also 
S) nite katham chid dine. A, B dagdhasmi „I am hot”. B 
(and S) satvarapadam „with a quick motion of the foot — 
with hasty foot”. A also seems to have read satvatarapadam. 
2. paSyanti nijam eva patyur adhare dantakshatam düyate 54. 


Bhatta Apardjita. 
1. Kshutkshamena katham katham 26. 


8. Amaruka. 


1. Achhinnam nayanambu 34. Aufrecht, with a reference 
also to Or. S. 158. 2. anyonyagrathitarunanguli 29. 8. asad- 
vritto nayam 55. aélishta rabhasad 75. 4. kante talpam upa- 
gate 73a. Aufrecht, with a reference also to Dr. S. 80, and 
to Sk. 5. kalapraptam mahäratnam 22. 6. kim bale mug- 
dhata 33. 7. kritakamadhurâchârâ 27. 8. kva prasthitäsi 66. 
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Occurs in Amarusatakam. Böhtlingk 1991. For janah priyo 
me B has nijah patir me (MS nija), and A nijah priyo me 
(MS nijam ghriyo me). Both MSS have in d the good reading 
$üro’sti for nanvasti. 9. gachchhedunnataya bhruvaiva 71. 
10. chatulanayane $üny& drishtih 29. 11. chapalahridaye kim 
svatantryat 31. Occurs in AmaruSatakam. Bôhtlingk 2253. 
12. tais tai$ châtubhir 88. 18. drishtvaikAsanasamsthite pri- 
yatame 71. Occurs in Amaru$atakam. Aufrecht. Böhtlingk 
2937. B evâsana. 14. patâlagne patyau 71. Occurs in Ama- 
ru$atakam. Böhtlingk 3869, where the ascription to Karnot- 
pala, as the author named for the verse in the Sarhgadha- 
rapaddhati appears to be a mistake. Both S and Si ascribe 
this verse to Amaruka, and the one immediately following 
to Karnotpala. Compare remarks by Aufrecht and Böhtlingk 
at pp. 8 and 627 of 27th vol. of Z. d. D. M. G. 15. pattram 
na $ravane’sti 82. 16. pasyäsleshavistrnachandana 78. Occurs 
in Amarusatakam. Böhtlingk 4014. B puñjiprasañgäd. A, B 
parushâ for kathina. A, B in c gâdhoshthagrahapûrvam akü- 
lataya. 17. mugdhe mugdhatayaiva 30. Occurs in Amarusa- 
takam. Böhtlingk 4193. A akhilam kalam. B akhilah kala (sic). 
B ârabhyase. A dürikuru, a reading which Böhtlingk had 
already conjectured. B jalpa. 18. yadi vinihita Sanya drishtih 
50. 19. yad ratrau rahasi vyapetavinayam 74. Aufrecht. 20. 
yatah kim na milanti 33. Occurs in Amaru$atakam. Kavya- 
prakaéa. Böhtlingk 5440. B abâshpe tvayi. A, B nipatatpita- 
$runa as in Kävyaprakä$a. A nipatatsphitasruna. 21. yate 
gotraviparyaye Srutipatham 72. sakhyas tani vachansi 730. 
22. sati pradipe satyagnau 83. Böhtlingk 6700, from Bhar- 
tribari. A, B taramanindushu. The meaning is that she alone 
can make a dark world light, as neither lamps, nor fire, 
nor star, nor jewel, nor moon can do. There is no question 
of the sun, or of daylight; ravi is therefore inappropriate. A, 
B virame mrigaéavakshyas. 28. sa yauvanamadonmatta 33. 
‚24. surataviratau vridavesa. 72. Aufrecht. 
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4 Bhâgavata Amritadatta. 


1. atyantasttalataya 19. 2. amarair amritam na pitam 6. 
8. udvrittadaityapritanâ 2. 4. karajalam apürvacheshtitam 2. 
6. kavinam mahatam sûktaih 4. 6. kim evam avisankitah 
10. 7. ko’yam bhrântiprakaras tava 26. 8. jivita iva kan- 
thagate 4. 9. trailokyopakritiprasakta 26. 10. dunoti tvam 
maghavatah 19. 11. devi kva durgati 26. Not in B. 12. na 
pâlayati maryadam 21. 18. phalakusumakisalayo 19. 14. bhak- 
tiprahvavilokana 2. 15. madamayamadamaya 2. 16. mridu- 
subhaga not in B. 17. yushmâkam ambaramaneh 2. 18. sa- 
kyipanam dvisham senam 79. 19. samutkirasi vachah kim 
15. 20. saubhâgyasya samarpane 79. Not in B. 


5. Amritavardhana. 


1. abhijatajanavyatha 58. 2. añéukam iva 62. Aufrecht. 
A, B himadhavalam. 3. aropitah prithunitambatate 26. B is 
defective here. 3. digdahaikarate 26. 4. dipah sthitam vastu 
vibhavayanti 5. 5 a sthäne varshati, b no garjati 20. 


6. Argata (rajaputra A. Arghata) 


1. urasi nihitas taro harah 66. Aufrecht. Böhtlingk 1316, 
from Amarufatakam, and the scholiast to Dr, who also 
(Aufrecht) ascribes it to Amaru. A, S ranan, B vajan (sic). 
A aparam trâsotkampâ. Sadhikam trasotkampam. B is cor- 
rupt. 2. guninah samipavartt 5. Böthlingk 2146, from Su- 
bhashitârnava. A, B vimalekshanaprasahgâd afijanam Apnoti 
kanakshi (B kanakshi) „the bad eye, because it is near the 
good one, gets its share of the ointment”. 3. patalam Avisasi 
93. Böhtlingk 4026, from Bhartyihari. See under II. 4. ba- 
havah pahgavo’pi 76. 5. râtrau varibhardlasambuda 59. Boht- 
lingk 5780 from Amarufatakam. Aufrecht under Amarüka 
with one of his MSS. The rest make it anonymous, as does 
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also 5. Si is wanting here, after pravasanâlâpasya. A, B, Si 
Atmaviyogaduhka. 5. api viyogaduhkha. 6. vapur anupamam 
51. vipulabridayabhiyogye 4. 7. samnaiva yatra siddhir 80. 
Bohtlingk 7021, from Pafichatantra. (The subscription, etc. 
Argatasya in A, Argatasya in B may refer also to the foll- 
owing verses which precede this one. a. namribhüya pareshâm. 
Not in B. b. dânaparo *tyunnatiman. c. atitejasvyapi raja. 
Böhtlingk 180, from Sarñgadharapaddhati, Rajaniti, where 
(S and SI) it is anonymous. d. riktâh karmani patavas. Oc 
curs in Sarñgadharapaddhati, Rajaniti. e. pitrasyedam kritam 
f. yasmin karmani Saktir. g. lakshmîparipârno’ham). 


7. Arjunadeva. 
1. nito’smi yena mahatim salilena vriddhim 60. 
8. Arthavarman. 


1. manikyo ’yam mahârghah 22. 2. yam aliñgya baka 
ratanti 14. 


Arbhaka. 


1. ekam dantachchhadasya 2. 2. sa gotraskhalanam ni- 
Samya 71. 


Avadhûta. 


1. sarvâpadâm nilayam 94. B omits author’s name. 


Srimad — Avantivarman. 


1. asâro nirgugo 60. 2. dubsahasamtapabhayat 58. Auf 
recht, whose duhsahatâpabhayad iva should perhaps be cor- 
rected. The iva is in the second line. 
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Bhagavata Avinitadeva. 


1. bhikshu bhümau tatha vyomni 88, Böhtlingk 2790, 
with tathakaée, from Pafichatantra. 


Bhadanta Asvaghosha. 


1, a. kadarthitasyapi. Bohtlingk 1519, from Bhartrihari. 
A, B sattvagunah. A adhomukhasyapi kyitasya vahner. B 
the same, with gatasya for kritasya. b. jatas$ cha nama 8. 
B omits the second verse, and assigns the first to Aditya- 
gupta. 2. jayanti jitamatsarâh 5. 8. naivakyitih phalati 84. 
Bohtlingk 8825, from Bhartrihari. A vidya sahasragunita na 
cha vägvisuddhih. B vidyâ sahasragunitapi na visuddhih. 
A, B karmani. 4. vyâyachchhann api kaschid 85. 5. smitena 
hävena 90. Böhtlingk 7261, with bhâvena, from Bhartrihari. 
A, B hävena, as Böhtlingk had already conjectured. 


Asvadeva. 


1. phalabhilasho mahatantaratma 81. 


Adityagupta : Bhattadityaka : Bhadantadityadatta. 


1, aho gramyo lokah 8. 2. yadyapi chandanavitap! 19. 
Bohtlingk 5278, from Subhashitarnava. 


Bhatta : rajanaka : Anandaka. 
1. dadhati na janâs 86. nirmale salila 67. 
Anandavardhana. 
1. aviratambuja 2. 2. akrandah stanitair 59. 8. a. uda- 


yantvamûni subahüni. Bohtlingk 12—45, from Sarngadhara- 
nl 25 
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paddhati. Compare Aufrecht Z. d. D. M. G. 86: 864. b. lo 
kanandad viramati na yah 9. 4. ekastham jivitese tvayi 2. 
5. kelim kurushva 11. Aufrecht. 6. jaya krishna mahabaho 
94. 7. tvayi janârdana bhaktir 94. 8. drishtasya yasya 2. 
9. nâsyochchhraya 10. Aufrecht. A, B asahyam for ajeyam. 
10. pratiyamanam punar anyad eva 4. 11. bhakte dvesho 
jade pritir 87. 12. manorathasatair vrito 22. 13. yah pra 
Sansati naro naram anyam 8. 14. ya sâdhûn iva sâdhu- 
vadamukharän 4. 15. ye Sramam hantum thante 6. 


rajanaka Anandasvamin. 
1. viprah sapaksho 77. 
bhadanta Arogya. 
1. yad vafichanâhitamatir 5. 
Aryadeva. 
1. malimasatvad abhibhüya mitram 59. 
21. Âryabhata. 
ekatra nasyaratir ityavadhüya 57. 
22. rajanaka Áhladaka. 
manah $uka nivartasva 88, 
23. Indubhatta. 
chandachanuradordand 2. 
24, Indulekha. 


eke värinidhau pravesam 65. 
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25. Indradatta. 
karpikaralatah phullat 67. 
26. tathagata — bhadanta — Indrasitiha. 


1. ravimanir api nischeshtah 76. Aufrecht: who calls the 
verse a shameless imitation of an older one. (A, B bhadan- 
tendrasiñhasya). 2. hridayâni satam eva 5. Aufrecht Z. d. D. 
M. G. 25. 455. Böhtlingk 7408 (A, B tathâgatendrasiñhasya). 


27. Isanadeva. 
1. chakshur drakshyati 88 
28. suvargakâra — févaravarman. 
Sailah suran rukmamayan nirikshya 77. 
29. upadhyaya — Udaya. 
pratyagraih parpanichayaih 19. 
80. bhatta — Udbhata. 


kim kaumudih Sasikalah 87. kim iha bahubhir uktair 
yuktisûnyaih 98. Böhtlingk 1771 from Bhartyihari. A abhi- 
navapadalekha. B is corrupt. 


81. Upamanyu. 
sandhyaragarudhirarunam Aran 65. Aufrecht. 
Ürjita. 
1. asitatma. Böhtlingk 781, from Bhartrihari. A, B sa- 
mutpannab. A, B nisargakutila. 
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Aurva. 
1. rikta vipanduratmano 60. 
Kafıkana. 
1. kanthagrahe 6ithilatam 28. A kalhanasya. 


bhatta Kapardin. 


1. amb& tushyati na maya 86. Böhtlingk 540, from Sarı- 
gadharapaddhati. A. B dosho “sti. 


Kapilarudraka. 


1. sahakarakusumakesara 67. Aufrecht. Bohtlingk 6965, 
from Bhartrihari. 


Kamalasvamin. 
1. kusumäniva phalanam arthänam 80. 
rajanaka Kamaläkara. 
1. andhasya me hritavivekamahâdhanasya 98. 
$rt Kamalayudha. 
1. laghuni trinakutire 61. 
bhatta Karnâta. 


1. alasayati gatram adhikam 88. 2. avaéyam kopägnis 
tava sutanu 55. 


ârâkhya Karpüra. 
1. tulya sukhasthiti 9. 
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Kayyata. 
1. antahsthasuratarambha 70. 2. sûro ’si nünam uditah 70. 


Kalasaka. 


1. a. kallolair vikiratvasau. 0. dattam yena sudhânidhâna 
21. 2. kim sundarair idam ato 87. 8. kva tat tejas tadrik 9. 
4. dayitabahupasasya 47. 5. a. daityâsthipafijara. d. adityah 
kim daéaite. 6. nidrärdhamilitadrisa 88. 7. prasâdaparatan- 
trayoh 38. 8. re meghäh svasariradana 20. 


Sri Kalyanadatta. 
1. udgrivam khalu vikshitam 88. 


ri : bhatta : Kallata. 


1. a. itarad eva bahir. b. kva piSunasya gatih 6. 2. kim 
tena kävyamadhuna 4. 8. tivratamrarucho raveh katham 
iyam 79. 4. diñmukhani parichwnbati 79. 5, 


Kalhana. 


1. antar ye satatam luthanti 21. Böhtlingk 844. (Rt. 8, 
202.) 2. avakaéah suvrittanam 80. Böhtlingk 654. (Rt. 6, 75.) 
A ityeva vidadhe dhanda (dhata?). B itiva vidadhe dhatra. 
8. kah svabhavagabhiranam 86. Böhtlingk 1609. (Rt. 1, 280.) 
A, B jantyad. 4. gobhujam vallabha lakshmir 90. Böhtlingk 
2201. (Rt. 5, 6.) 5. parâmrisati saspriham 22. 6. bhâsvad- 
bimbadhara 87. 7. a. bhujataruvanachchhayam Böhtlingk 
4597. (Rt. 1, 46.) b, ye’pyasann ibhakumbha. Böhtlingk 5547. 
(Rt. 1, 47) 4. 8. mätsaryena jahad grahân 9. Böhtlingk 
4812. (Rt. 8, 492.) A, B jagatam. 9. satkshetrapratipaditah 
81. Böhtlingk 6710. (Rt. 4, 234.) A, B kale ’pyabâlo ’pyasan. 
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Kaviratnaka. 


1. Sankh4h santi sahasraéo 28. Aufrecht. A Ascharyabhütah 
satah. B äscharyabhütah satam. 


Kalidasa. 


. 1. añgulibhir iva 67. Kumar. 8, 63. 2. anaghratam push- 
pam 88, Sak. Act. 2. Aufrecht. Böhtlingk 271. A, B ani 
-muktam ratnam. A, B kam iva samupasthäsyata iti. 3. 
a. anyonyam utpidayad. Kumar. 1,40. 6. dineshu gach- 
chhatsu. Raghuv. 3,8. Not in B. 48. 4. asyah sargavidhau 
87. Vikram. Act. 1. Aufrecht. 5. upärjitänam vittänäm. 
Böhtlingk 1807, with arthanam, from Vyiddha Chan. A, B 
kedara for tatâka. 6. kanthasya tasyah 46. Kumar. 1,42. 
Aufrecht. 7. a. kritopakâram priyabandhum arkam. Böht- 
lingk 1877, from Bhojarâja, as communicated by Aufrecht 
Z. d. D. M. G. 16,760. d. Suddham âvilam avasthitam 65. 
8. kvakaryam SaSalakshmanah 88. Vikram. 9. tasyah Sala 
kafijana 41. Kumar. 1,47. Aufrecht. 10. Nagendrahastas tva 
chi karkaSatvad 52. Kumar. 1,36. 11. padanyasam kshiti- 
dhara. 9a. Sak. Aufrecht. 12. pravatantlotpala 42. Kumar. 
1,46. 18. madhu tishtati vachi yoshitam 90. Ascribed to 
Kalidasa and Magha”. Böhtlingk 4677, from Bhartribari. 
14. muhur afigulisamvyittadharaushtham 33 Sak. Act 8. 15. 
.vrittânupürve cha 49. Kumar. 1,35. 16. a. Syama svañgam 
chakita. Megha. 6. tvam alikhya. Megha. Aufrecht. 33. 17. 
a. samdashtavastreshu. Raghuv. 16,64. b. asam jalasphi- 
lanatatparânam. Raghuv. 16,62. 


divira Kisoraka, 


1. alokatrasta 78. Aufrecht. A, B dvärapradesa. A kash 
tam. B kashtam dandam. A, B bhitah. 2. bhrajishpavo na 
bhasi 18. 8. SQnyarthair vachanair 17. 
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Kumaradatta. 


1. maniprabheshu pratibimba 60. 2. vishamavrishtihate 
’pi davanale 59. 


Kumaradasa. 


1. bhrântvâ vivasvân atha dakshinasam 57. 2. Si$irasika- 
ravâhini märute 59. Aufrecht. B ascribes this verse to Ku- 
maradatta. 


Kumärabhatta. 


1. kim bhüshanena rachitena hiranmayena 74. 2. bale 
natha 56. Occurs in Amarusatakam. Aufrecht under Kumâ- 
radasa. Böhtlingk 4448, from Sarñgadharapaddhati, under Ku- 
sumadâsa. (S gives Kumäradäsasya). 3. svamin prabho priya 
72. Aufrecht. 


Kusumadeva. 


All the verses quoted are, with one exception, from the 
Dyishtantagatakam. 1. a. sajjanâ eva. Böhtlingk 6684. A, B 
tanvate dikshu marutah. 6. sâdhur eva. Böhtlingk 6987. A, 
B sadgunämpitacharvane. c. prayahsantyapadesarhah. Böht- 
lingk 4836. A, B kusumasaugandhyagrahino. d. manasvi- 
hridayam. Not in B. Böhtlingk 4695. A raukshyenaiva. A 
bhasmanâ mukurah prâyah. e. uttamah klesavikshobham. 
Böhtlingk 1173. f. jade prabhavati prayo. Böhtlingk 2822. 
A, B. sitaisavudite padmâh samkochätankadhärinah. g. gu- 
nanam antaram präyas. Böhtlingk 2138. h. svabhâvam naiva 
mufichati. Böhtlingk 7292. +. sampattau komalam chittam. 
Böhtlingk 6872. Not in B. j. svabhavam na jahätyantah. 
Böhtlingk 7291, with jahätyeva. A, B pavakaplushtah. A, 
B bhajatetarâm. 4. apyâpatsamayah sadhoh. Not in B. Böht- 
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lingk 457. J. drishtadurjanadaurâtmyah sajjane rajyate janab | 
aruhya parvatam panthah sanau nirvyitim etyalam. m. ksha- 
nakshayini sapaye Böhtlingk 2001. A, B samtyajyambho- 
jakifijalkam haùsâh prâ$nanti Saivalam. n. adhamam badhate 
bhüyo. Böhtlingk 214. A, B dubkhâvego. A, B panipadam. 
A rujatyasu. o. gunavan suchirasthäyt. Böhtlingk 2126. A, 
B daivenâpi na sahyate. p. sarvatra gunavân dese. Böhtlingk 
6916 with eva for dese. A, B prathatetarâm. g. uttamam 
na chirenaiva. Not in B. Böhtlingk 1172, with suchiram naiva. 
A râhugrasanasambhûtâ kshanam vichchhayata vidhoh. r. 
samtushyatyuttamah stutyâ. Böhtlingk 6793. s. na kadächit 
satäm chetah prasaratyaghakarmasu/ jaleshu hutam apyantah 
sarpir asyanatam vrajet. Not in DyishtantanSatakam. ¢. na- 
rah samskârârhâ jagati Not in B. «. dhanam api para 
dattam. 


pandita Krishna. 
1. sakhy& nasti jagattraye suranadi 79. 
Krist is 
1. gahgätiratarangasitala 88. 2. nâsmâkam janant 77. 
Kshemendra. 


1. ake vriddhim upâgatam 17. 2. aprastavastutibhir ani- 
Sam karnaSilam karoti 86. 3. a. arthapriyatayatmanam. b. 
ko nu veéyajanat tasmat 90 (Kshemendrasya). 4. aho trishnâ 
vesy& 88. 5. unnatânâm suvañsanâm 80. 


khalena dhanamattena 6. (etc. Kshemendrasya. Preceded 
by a. jivanagrahane namrah. Böhtlingk 2429, from Kuvalayâ- 
nanda, B utthitah. A is corrupt. b. sada khandanayogyaya. 
c. jihvädüshitasatpatrah. d. aho bata khilah püjyair. e. kha- 
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lah sujanapaisunye. f. satsadhuvâde mûrkhasya. g. mâyâ- 
mayah prakrityaiva. A. khachitram api mAyAvi) grishme ha- 
ratushârachandanachaya$ chinahsukam chandrika 89. chyuto 
*pyudgachchhati punah 5. a. jane kampatarangitangalatika. 
b. mürchhächhäditam 73 a. tadvaktrâbjajitah prasahya 88. 
data balir yachanako murârir 85. dvâre ruddham upekshate. 
(According to B. There is a gap in A, where the authors 
name should be). nakhadasananipätajarjarängi 78. na lajjate 
sajjana 6. nAsaditani vanavâsadridhavratena 75. a. nyâyah 
khalaip paribhramasi kim mudhâ kvachana 85. Böhtlingk 
8963, from Bhartrihari. A, B mudhâ. A, B. atitam ananu- 
smaran. A, B anubhavami bhogân aham. pâtram pavitrayati 
5. putrâd apyadhikam cha vindati 85. bhavati bhishagupa- 
yaih 85. vittena vetti veSy& smarasadrisam . 77. videSeshu 
dhanam matih (B vidya) 82. 


Gañgadatta. 
1. abhidhavati mam mrityur 94. 
Gangadhara. 
1. vikASipadmastarane 28. 
Ganapati. 
1. bhramyan mahägiri. 


1. kasah kahiranikäsah 60. Aufrecht. A, B dadhisaravar- 
Rani „like cream”. Compare Böhtlingk’s comment. 
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Gopaditya. 


1. adya dyütajitädharagraha 72. Aufrecht. aslishtapi karoti 
sa mama 33, 


bhatta Govindaraja. 


1. antahprataptamarusaikata 19. Aufrecht, under Dharma- 
vardhana. Böhtlingk 337, from Sarhgadharapaddhati, under 
Nagendra. Si, and two of Aufrecht’s MSS give that name. 
2. ah kim artham idam chetah 5. 8. kirananikarair asacha- 
kram 22. 4. kshubdhadaivaniloddhute 85. 5. chitram yad 
eva gunavrinda 45. 6. nishpandalochanavilokita 85. 7. netre 
tvanmärgalole 34. 8. bho bhoh karindra divasani. A, B 
prayuktair. A, B nidâghakâle. 9. yadi vayam aparâdhinas 
55. 10. samprâpya kokilakulaih 16. 11. suvihitam abhi- 
dhanam vedhasâ 45. 


Govindasvamin. 


1. karpürachandanarajo 28. 2. kalävati kshatatamasi 66. 
8. khyata narâdhipatayah kavisañérayena 4. 4. niyatam yadi 
nâsmâkam 88. 5. nihsahgam añgair 37. 


Chandaka. 


1. ekenâkshnâ parinatarushâ 65. Aufrecht (Chandraka), 
who notes that the verse is found in Dr. p. 168. 2. esh& 
hi me ranagatasya dyidha pratijna 76. 2 chyutam indor le 
kham 2. Aufrecht, under Kridächandra. The ,ratikalahabhag- 
nam cha valayam” appears to me to be Siva’s bracelet and not 
Parvati’s. Parvati is taking Siva goodnaturedly to task for 
his infidelity. 8. dhanurmala maurvi 2. In both MSS the 
name looks like Ghantaka, which is perhaps right. 4. pra 
sade vartasva 56. Aufrecht, who notes that it occurs in 
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Kävyaprakä$a. 5. mätar jiva kim etad afijalipute. 6. sa 
pâtu vo yasya hatavaSeshah. 


Chandragopin. 


1. kamam visham cha vishaya$ cha nirikshyamanah 90. 
2. durgandhipûtivikritair 93. vishasya vishayapam cha 90. 


Chandrodaya. 


1. prasida gatir ujjhyatam 69. 


Charpatinatha. 


1. a. châtaka tata. 0. jalakanavitaranarahitah 13. 2. ra- 
hur abâhur gaganatale 85. 


Chata. 


1. jatyujjvale madhurakomala 17. 


Chiaka. 


1. chhayasyaiva ghana 19. 2. nishpragraheshu karipota- 
$ateshu 10. 3. a. mattebhakumbhanirbheda. 0. patanti naiva 
matahga 10. 4. malinahutabhugdhümasyämair 59. 5. me- 
ghair vyoma navambubhir vasumati 59. 


71. bhatta — Chülitaka. 
&nandena yaSodaya 2. yatnât samgamam ichchhatoh 71. 
72. Chbamachchhamikaratna. 


tapte mahavirahavahni 33. Aufrecht. Böhtlingk 2497, from 
Amar, See among examples. 
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78. pandita — Jagaddhara. 


amandanandanam galad alaghu 92 asthane gamitâlayam 4. 
om namah paramärthaika 1. karnikâdishviva 1. kulasailada- 
lam 1. tenantavañmaya 4. trata bhitibhyitam 2. trailokyabhi- 
shana 4. dhanyâh Suchini 4. namah sivaya nih$esha 1. namo 
varımanasa 1. nityam nirâvriti 2. pidhatte dvahpattah sita 
karam atho 72. muktir hi nama paramah 2. yah kandukair 
iva purandarapadma 2. lokatrayasthiti 2. vyomniva nirada 
bharah 2. sabdarthamatramaye 4. Srikanthasya sakrittika 2. 
sândrânandastimitakarunapurâya 92. surasrotasvinyas tatavi- 
tapi 92. spharena saurabhabharena 4. 


bhatta JanArdana. 
1. dvitrani skhalitat padani dadhata 78. 


Jayagupta. 


1. dvayam idam 60. Aufrecht. A, B nichaprabhavishnut& 
A, B kshetrebhyo °pâsya. 2 éaradi raviraémitapta 60. The 
two verses follow each other. A. puts Jayaguptasya after the 
first: the second has no subscription, and is followed by a 
verse ascribed to Panini. B. puts Jayaguptasya after the two. 


Jayadeva. 
1. a. panau mâ kuru, Aufrecht. 6. bridivisalata, Aufrecht 
88. 2. bhrûchâpe nihitah 88. Aufrecht. 
Jayamadhava. 


1. atrâsmin sutanu (A suratala sic) latâgrihe 63. (Jaya 
madhavasya. Preceded by the verse uchchhitya, which Auf 
recht ascribes to Jayamädhava.) 2. ûrumülagatanetrayugasÿs 


897 


73. 3. guruprakyityaiva nitambabharah 49. 4. näbhihrade 
yad vidhina 49. 6. mitram ujjhitavata 66. 6. a. mürtiman- 
tam iva ragarasaugham, Aufrecht. 6. ardhapitamadiramani- 
part 68. 7. vellitälakasamriddhi 39. 


bhagavata Sri Jayavardhana. 


1. akshadevanapanikrite ’dhare 71. 2. aho kimapi te $ud- 
dham 79. 8. uchchair uchcharatu chiram 23. 4. esha tüd- 
damaravichidambarah 67. 5. kyishnam vapur vahatu 17. 
6. kekah kalavanabliuvah 13. 7. dhirah Srotrasukhävaho °pi 
28. 8. na kokilanam iva 17. A, B küjitam. 9. yad bhû- 
bhrito laghugupaih 20. 10. lavanyakantiparipürita 69. 11. 
varam aSrikataivastu 24. 12. hrito ’hgarägas 64. Aufrecht, 
under Jayamadhava. 


Jayaditya. 


1. avaSyam yätära$ chirataram ushitvapi 90. 2. priya 
nyayy& vrittir 5. Böhtlingk 4864, from Bhartrihari, and Sart 
gadharapaddhati, under Vijjaka. (Not in 5 at reference given 
by Böhtlingk). 


Sri Jayapida. 


1. puro reva pare girir 11. Böhtlingk 4149, from Vararu- 
chi’s Nitisara. See among examples. 


Jalhana. 


1. âsyam nirasya rasitaih 20. 2. parjanyam prati garja- 
tah 10. 8. a. vrittim svam bahu manyate, b. pakas chen 
na Subhasya 6. Böhtlingk 6258, and 4017, from Rajat. A 
atra kalpoktibhir. B anukamporthibhir. 4. vyala$ cha rahus 
cha 4 (ete Jalhanasya. Preceded by a. svaprajfiaya, b. daivir 
girah, c. parisramajfiam). 6. he gandhakuñjara 11. 
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Jivaka. 


1. kälindipulinodareshu 2. 2. merürukesara 2. 
Jivanaga. 


1. aham na$yàmi mânena 80. 2. rasati tarunikeSasyame 
69. Aufrecht, under Jivanayaka. Two of his MSS however 
call the author Jivanâga. 3. vikachakumudaih phullambho- 
jaih 12. Aufrecht, also under Jivanayaka. See among examples. 


Jenduka. 
1. etan narendravyishabhakshapaya 74. 
pandita Jonaka. 


1. düre kshirakatha tatha hi kataro 77. 2. muktäphalam 
SaSisamasya mukhasya 43. 3. svedah kasmat tava 86. 


Sri Jonaraja. 
1. anarthitarpanam vittam 81. 2. vi$vasya sthitaye 10. 
JhajjhalikAväsudeva. 


1. praharaviratau 27. Aufrecht. Böhtlingk 4291, from Ama- 
rugatakam. See among examples. 


bhadanta Jfanavarman. 
1. yaj jato ’si chatushpathe 19. Occurs in the Bhojaprabandha. 
Sri Damara. 


1. anandodgatabäshpapürapihitam 71. 2. dantägragrahanam 
karoti Sanakaih 72. 
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Takshaka. 


1. kakaih saha vivriddhasya 15. 2. sa dhûrjatijatajûto 2. 


bhatta Trivikrama. 


1. anyonyasya layam bhayad 25. 2. a. kim kaves tasya 
kavyena, (Aufrecht). b. apragalbhah padanyâse 4. Böhtlingk 
1732, and 461. 3. prasannah käntiharinyo 4. Aufrecht. 
Böhtlingk 4281. 4. ratnânyamûni makardlaya 21. 5. a. sau- 
dhaskandhatalani dipapatalaih. d. kailasâyitam adribhir (Auf- 
recht). 67. 


Dagdhamarana. 


1. yadi priyaviyoge ’pi 83. Aufrecht. 


dorlatika DarSantya. 


1. a. akâladhritamânasavyatikarotsavaih, 6. yadapi nirayu- 
dha 79. A etau prakä$avarshasünor darSaniyasya. B dar- 
saniyasya, and omits à. 2. kasmâd dorlatikam nidhaya na 
chiram dväroparodhah krito 31. A, B dorlatikädarsaniyasya. 
A dorlatike. Aufrecht, with reading, which S also has, mughde 
dorlatikam nidhâya na krito dvâroparodhas tvaya. 3. sakhi 
vivrinute samtâpas 83. A darSaniyasya, followed by N°. 2 
with different subscription. In B the two stand over the 
subscription dorlatikadarsantyasya. 


Damodaragupta. 


1. apasâraya ghanasâram 28. 2. arogyam vidvatta 5. 3. 
ekibhavam gatayoh 6. 4. jivann eva mrito ’sau 76. Auf 
recht. 5. dainyam idam. (ete Damodaraguptasya in A. Pre- 
ceded a. esha viseshah spashto, b. dadato vafichhitam artham, 
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c. atata pyithivim akhilam, d. idam aparam adbhutatamam, 
€ prakyitilaghor yena. B damodaraguptasya. Preceded by a 
esha visesha, b. dadato, (MS rudato), c. idam aparam.) 


Diñnâga. 
1. tarko pratishthah Srutayo vibhinna 98. 
Dipaka. 


1. a. ekaiva ‘samgame bala. db. yadi smarami tanvangim 33. 


Durgasena. 
1. srutva balamrigivilola 59. Aufrecht. 


Durvahaka. 


a. puras tanvy& gotraskhalana, b. tata$ chAbhijfiaya 33. 
Böhtlingk 4187, from Amarufatakam. 


Devagupta. 

1. udbhâvyamâno nalinfpalasaih 28. 
Devata. 
1 nrityach chandrakim 69. 
divira Devaditya. 
1. khalvato divasesvarasya 85. Böhtlingk 2048, from Bhar- 
trihari. 

Dyutidhara. 

1. asah prakâ$ayati 9. 
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upâdhyâya Dharavarman. 


1. preñkhanmayükhanakha 10. 2. Srimanmânasavâsi va 45. 


Dharmakirti. 


1. bhrûbhedo no kritah kathâ na Samita 54. 2. lavanya- 
dravinavyayo 87. Böhtlingk 5860, from Kuvalayananda. See 
among examples. 8. sotkah paribhramasi kim 17. 4. sva- 
chandam harinena ya virahita 11. Aufrecht. hasati hasati 
svamini 37. 

Dharmadatta. 


1. gachchha trape virama dhairya 88. 2. dravyânâm a- 
dharottarvyatikaro 26. 3. paripûrnagunâbhoga 8. 


Dharakadamba. 
1. bale mäleyam uchchaih 58. Aufrecht, who notes that it 
is cited in 517. 
Dharädhara. 


1. kshinaS chandro visati 9. 


Dhiranâga. 


1. maya baddho veninivasita 30. 2. yasyamiti girah $rut& 
27. sudhautam kauseyam surabhi kusumam 90. 


Dhairyamitra. 


1. divyachakshur aham jatah 83, Aufrecht. A, B saräge- 
napi chetasâ „in spite of the fact that my heart is full of 
passion”. 

u 2 
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Nagnajit. 
1. sâgasi priyatame kritakopa 68. Aufrecht. 
Nagnâchârya. 
1. ratnotkatottamangi 18. 
Naravähana. 
1. pakshav utkshipya dhunvan sakala 78. 


Narasiñha. 


1. desair antarita sataih (A éravaih) 59. Böhtlingk 2965, 
from Amaru$atakam. 2. smararasanadipürenodhah 71. 


Narendra. 


1. asau hi samketasamutsukabhih 60. 2. he balacham- 
pakataro 19. 


bhatta Nayaka. 


1. ajravanananamadambu 17. 


bhatta Narayana. 


1. uttishthantyâ ratante 2. 2. kva dosho ’tra maya la 
bhyah 4. 8. yäsyati sajjanahastam 4. Böhtlingk 5503, from 
Pañchatantra. 4. vartate yena pâtaùgih 9. (bhattanarayana- 
syaite. Preceded by a. raver evodayah Slaghyah, Böhtlingk 
5719, from Subhâshitârnava). 6. kim anena na paryâptam. 
c. karan prasirya ravina, (Böhtlingk 1540, from Sarbgadha- 
rapaddhati), 
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Narayanasvamin. 
1. hatamitrabala visuddhayo 59. 


Nidradaridra 


1. jane kopaparahmukhi 33. Aufrecht. Böhtlingk 2406, 
from Kavyaprakasa. 


* Padmagupta. 
1. namo namah kävyarasaya 4. 


rajaputra Parpati. 


1. kamchit kshanam nanu sahasva 71. 


pandita Pajaka. 


1. indum tandulakhandamandalaruchim 62. 2. katham sa 
dantarahitah 9. 8. gurvantike hriyâ pürvam 71. 4. chan. 
drah sudhâñéur ayam atrisuto 11. 5. nirnasyambarasimni 59. 
6. namnam samâso yuktarthah 81. 7. püjäpadmaparampara- 
pulakitau 94. 8. ragan na kshatrayogâch cha 79. 9. sva- 
janavasater nissritya 92. 


Panini. 


1. a. athâsasâda. 0. saroruhakshini 65. 2. aindram dha- 
nuh pândupayodharena 60. 8. kshapâh kshâmikritya 59. 
Aufrecht. 4. nirikshya vidyunnayanaih payodo 66. Böhtlingk 
3748, from Kuvalayananda. 5. Vilokya samgame râgam 66. 
6. a. Suddhasvabhâvânyapi samhatani. D. upodharagena 
(Aufrecht), 
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Pundraka. 


1. a. prakritisaralam paSyatyevam. 6. charanapatanam 
santvalapa 30. 


Punya. 


1. astyeva bhûbhritâm mûrdhni 20. 2. jitendubhaso na 
yatam 21. 3. namas tribhuvano 1. 4. nisâhganâm pasyato 
me 74. 5. liladalitaprishtebha 10. 6. vikachakachapatakab. 


Pulina. 
1. ekatrâsanasamsthitih parihyita 54. Böhtlingk 1363, 


from Amarusatakam. See among examples. 


bhatta Prithvidhara. 


1. yathâ paropakareshu 6. (ete bhattaprithvidharasya. Pre- 
ceded by a. k& khalena saha spardhâ. d. mukhenaikena vi 
dhyanti, c. nirmâya khalajihvagram.) 


Praka$adatta. 


1. tat tâvad eva SaSinah 9. 2. 


PrakaSavarsha. 


1. alpenaiva gunena hi 85. 2. achchhriñkhalena nirapeksha 
11. 8. upakyitir eva khalânâm 6. 4. etad atra pathikaika- 
jivitam 20. Aufrecht. See among examples. 5. evam eve 
na hi jivyate 6. 6. kalpadrumân vigatavafichhajane 85. 7. 
kripanasamriddhinäm api 7. Aufrecht. See among examples. 
8. kshârataiva hi gunas tathapi te 21. 9. ddrikyitasvartha- 
lava 19. 10. a. na param phalati. 0. svarthanirapekshs 


at men 
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eva hi 6. 11. namah khalebhyah 6. 12. puñsâm asamar- 
thanam 80. Böhtlingk 4092, from Pafichatantra (ete prakäsa- 
varshasya. Preceded by o. karyajfiah prashtavyo. 6. gunavan 
asmi videSah. c. stabdhaprakyitir loke). 18. marakatasya va- 
ram malinatmata 22. 14. yachfiapadam maranaduhkam iva- 
nubhavya 5. 15. lakshmisamparkarüpo ‘yam 24. 16. lajja- 
mahe vayam aho 21. 17. sahasiddham idam mahatam 5. 18. 


Prachandamädhava. 


1. a. mukhara (A madhura) dvirepharanitabhimantritam , 
b, samkrantam Ananam avekshya myigayatakshyah 68. 2. a. 
sampraptakamodayam arkabhartur. 6. udyansasi tarunabha- 
skarakantichaurah 67. 


bhadanta Prajasanti. 


1. a. hemojjvaladviradavaji. b. yad dhülidhüsarasiroruha. 
(bhadanta Prajasanteh after b: but the second verse is a 
corrolary of the first. The passage is following in B, not in 
A, by following additional verses. c. uttaptahatakalatakyita. 
d. prakshinadagdha. e. pratyagrabhâskara. f. yatsârameya- 
ravabodhana. g. adbhinnantlajalajojjvala. A. karmanugah ki- 
ranamälimayükhatapah. 7. amuktamauktikakalapa. k. asirna- 
parnakutike. J. karpüradhülidhavalikrita.) 


bhatta Pradyumna. 


1. daridryanalasamtapah 8. 


bhatta Prabhakara. 


1. kim chitram yadi tanvangyah 48. 2. tanvyâh samut- 
tuñgakuchâgralagnA 48. 3. sadvañéajah sadhugunah 22. 4. 
sadhviva bharati bhati 4. 
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Pravarasena. 


1. samketadhamni prathamam priyena 66. 


pandita Praéastaka. 


1. sammukhyam vastujatam nayati 26. 
Priyamukhya. 

1. chhayam ambhasi viprayoga 67. 
Priyâviraha. 

1. pakshav utkshipati kshitau nipatati 65. 


Phalguhastint. 


1. trinayana 67. Aufrecht. A, B manobhavakârmukam in a, 
and ni$avadanasmitam in c. A, B vah in d. srijati tavad 
aSeshagunakaram 85. Böhtlingk 7163. See among examples. 


pandita Sri Baka. 


1. atyantakyishnah sa vinirmalas tvam 79. 2. adharmam 
anyatra mahitale 79. 2. a. anyonyalavanyavilokanantam, b. 
asy& mukham himaruchir 48. 8. arodi madhupair bhrisam 
67. 4. a. aho samsritive$yeyam, b. ajfianavalito bâlye 89. 
5. akarahinakantir nidhana 79. 6. idam vyoma saromadhya 
67. 7. indro yach chhatamanyur asti 79. 8. uchchah sat- 
phalado yathayam 9. 9. kasmâd bhagnâh 86. 10. kucha- 
sparsad dharsham harati 71. 11. di$yât sukham naraharir 2. 
12. yah satpadastham iha 4. 18. svapne ‘pi nâtha sukhadam 
mukhadarsanam te 84. 14. harati kim apam bhasmasaram 61. 
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Bandhu. 


1. kim târunyataror iyam 37. 


bhatta Bana. 


1. karikalabha vimuñcha lolatam 11. Hch. U. 2. 2. ga 
tapraya râtrih 55. 8, grishmoshmaploshasushyatpayasi 58. 
Aufrecht. 4. ghratva Sronim ajaya vitatam 78. 6. taralayasi 
dyisam kim utsukam 14. Hch. U. 1. 6. duhkadasâm pra- 
visantyâs tasyah 34. 7. a. dhritadhanushi. Hch. U. 7. Auf- 
recht. A, B, and Ed. bähusalini. A, B, and Ed. kaiva. b. an- 
ganavithi vasudhâ. Hch, as above. Aufrecht. Aufrecht and 
Ed. añganavedi. 76. 8. namas tuñga 1. Hch. Introductory 
verses. Aufrecht. 9. a. navortho jatir agramya. Hch. Intro- 
ductory verses. Aufrecht, with navoktir. Ed. navortho. b. 
mukhamätrena kävyasya. Aufrecht. 10. nilotpalavane rejuh 
60. 11. patatu tavorasi satatam 78. Aufrecht. 12. pagchad 
atghrim prasârya 78. Hch. U. 8. Quoted, as an example of 
svabhavokti, in Kävyaprakäsa. 13. babhûva gadhasamtapa 60. 
14. vaktrambhojam sarasvatyadhivasati 79. Quoted in Bhoja- 
prabandha. 15. varam iyam ankusakshatir 11. 16. viyogini 
chandanapankapandur 28. 17. a. sarvasarudhi. Aufrecht. A, 
B svachhandakundadruhi. A, B bhûritaptarajasi. d. dürad 
eva. Aufrecht. A, B pantyapanarthina. A, B transpose Auf- 
recht’s second and third lines. A, B rüpälokanavismitena cha- 
lito. A, B trishâm. A, B ghatito. c. svedambhahkanika 58. 
(A, B bhattavânasya. b. is expressly assigned to Bana in 
my MSS. of Sarùgadharapaddhati. a. is one of four verses, 
sarvasarudhi etc., grishmoshmaplosha etc., vatakirna etc., 
bhramyat etc., at the end of the last of which stands in S 
banabhattasyetau, in Si banabhattasyete, and in Ed. banasya). 
18. stanayugam 79. Kadambari. 19. hâro jalardravasanam 28. 
Böhtlingk 7885, from Amarusatakam. A, B. cha himansu- 
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bhâsah. In the last line there is an allusion to his om 
name. 20. a. he hemanta smarishyâmi yati tvayi guna 
dvayam/ ayatnasitalam vari nisas cha suratakshamäh |) A reads 
hemante samsmarishyami sukhadvayam anuttamam. 0. gam- 
bhirasyapi satah samprati 61. 


bhatta Sri Bilhana. 


1. adyapi tat prachalakundalaghyishta 88. Aufrecht. 2. 
adyapi tan manasi samparivartate me 33. Aufrecht. Both 
verses occur in the Chaurapafichasika (Kavyasamgraha Calc. 
1872 p. 188), where the latter is verse 10, and the former, 
verse 11. A, B tat prachalakundalaghrishtagauram vaktram, 
for the tat kanakakundalaghrishtam Asyam tasyah of ed. In 
2 A, B as above for tanmakha$asi parivartate me of ed. A, 
B paschât for kopat. 8. a. aham sada pranasamam. b. tva- 
daptachamikara 79. 4. nirarthakam janma gatam nalinya. 
Ascribed, in A and B, to „Bilhana and the king’s daughter”. 
Occurs in Bilhanacharitam. Aufrecht. Böhtlingk 3743, from 
Sarñgadharapaddhati. 5. putram ambujamukht $avabhangy& 
66. 6. a. labdham sarobhih. b. kimapyavajfiata 64. Vikra- 
mankadevacharitam S. 10, vv 71 and 76. In a, A, B labdham 
and varahganabhir of ed. 7. a. Saratkalatapaklanta. 0. ala- 
bhanta nabhah kshetre. c. saéañkeneva kandarpa. d. mad- 
vairinah kathoranSor. e. api sûryasya 61. Vikramañkadeva- 
charitam S. 16, vv. 2, 8, 9, 14 and 15. In a, A kanta- 
vaktrenduvallabhah, B, kantavaktrena vallabhah. A, B pra- 
ptah sapadi hemantah. In b, A, B aùkuramalinâm. Inc, A, 
B sa$ankena. B sprisyate na. A corrects sprisyate into spri- 
éyate na. In e, B svapaksham. 8. a. svechchhabhafgura- 
bhagya. b. he rajanas tyajata 4. VikramAnkadevacharitam S. 
18, vv. 106 and 107. In a. A, B pade, where Buhler’s MS 
omits a word, for which gurûn is printed conjecturally. In b, 
A, B rushtair in opposition to tushtair) for kruddhair of ed. 
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Bija. 

1. asau maruchchumbitacharukesarah 51. Aufrecht (Bijaka, 
or bhatta Bijaka), who notes that the verse occurs in Ka- 
vyaprakaéa. 2. karacharapanasam adau 62. 3. rajanyam 
anyasyam 36. 


Buddha. 


1. yavan no sakhi gocharam 80. 


Bodhaka, 


1. padadvayasya samdhanam 4. 


Bodhisattva. 


1. kshanasampad iyam sudurlabha 89. 


Bhattasvamin. 


1. pitaushtharagani hritañjanani 73. Bhattikavya 10, 21. 
2. vanâni toyani cha netrakalpaih 60. Bhattikavya 2,5. 


Bhatteh. 


1. garjan harih sambhasi $ailakufje 78. Bhattik. II, 9. 
Aufrecht, under bhatta Svamin. 2. na taj jalam yatra na 
châru pañkajam 60. Böhtlingk 3250. Aufrecht, under Bhar- 
trisvâmin, or, according to one of his MSS. Bhattasvamin. 
See under II. 3. prabhatavatahatikampitakyitih 74. 


$ri Bhartrihari. 


1. ajfiah sukham Aradhyah 6. Aufrecht. Böhtlingk 106. 2. 
utpadita svayam iyam yadi 8. 3. uparighanam 59. Aufrecht. 
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Böhtlingk 1290. A, B girayo vivalgita. A, B kshitir api 
kandala$avalâ. 4. kshanam balo bhûtva 89. Aufrecht. Böht- 
lingk 2004. A, B samsârâùke. A. B javanikam. S khalolla- 
pah 88. Bühtlingk 2047. A khallolasah. A, B krito vittastam- 
bhapranihita. A, B kim aparam. 6. dikkäladyanavachchhin- 
na 1. Böhtlingk 2789. 7. dinam dinamukhaih 86. Bohtlingk 
2818. A, B sadaiva &i$ukaih. A, B jirmansukäm. A, B vi 
dhuraih kshudhartividhuram pasyen na ched gehinim. A, B 
trutyadvilinaksharam. A, janah for puman. B manasvimanah. 
8. a. prasahya manim uddharen. Aufrecht. Böhtlingk 4283. 
A, B danshtrantarat. 0. labheta sikatasu. Aufrecht. Boht- 
lingk 5887. c. aranyaruditam kyitam. Böhtlingk 570, from 
Pafichatantra and Kuvalayananda. A, B sthale *bjam avaro- 
pitam. A, B varshitam. A, B kritândhamukhamukhamandanâ 
yad abudho janah sevitah. 9. brahmândamandalimâtram 8. 
Aufrecht. Böhtlingk 4496. A, B lobhâya. A, B Sapharisphu- 
ritair nabdheh. 10. mrigamînasajjanânâm 6. Böhtlingk 4931. 
11. a. vipulahridayaih. Böhtlingk 6155. A, B vipulahridayair 
anyaih kaiSchid. 6. abhuktayam 8. 12. sampatsu mahatam 
cheto 5. Böhtlingk 6870. A, B cheto. 13. hartur yati na 
gocharam 93. Aufrecht. Böhtlingk 7371. A, B sarvatmani. 
A, B vriddhim param gachchhati. 14. hiñsa$ünyam ayatna- 
labhyam aSanam. Böhtlingk. Böhtlingk yachfiaSdnyam. A, B 
dhatr& marut kalpitam. A, B srishtâh. A sahasa for satatam. 


bhatta Bhallata. 


1. atyunnativyasaninah Siraso 13. 2. Astrisisu prathitam 
21. 3. ihaikah chûdalo “bhyajani 21. 4. karabharabhasât 
kroshtum 12. 6. kâcho manir manih kâcho yesham te ’ngehi 
dehinah, santi te sudhiyo yesham kachah kacho manir mani 5. 
Compare Böhtlingk N°. 1621. 6. kim dirghadirghesbu guneshu 
padma 24. 7. ghanasamtamasa 18. Aufrecht. A, B charı- 
sitakiranam. 8. a. chhinnas taptasuhrit sa chandanatarur. 
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b. tvanmûle parushâyusham 19. 9. tad vaidagdhyam samu- 
ditapayas 17. A samuchitapayas. 10. dare kasyachid esha 
22. 11. dravinam Apadi bhüshanam utsave 79. B. toshayam 
12. nanvaSrayasthitir eyam 6. Böhtlingk 8829, from Kuva- 
layananda. Occurs also in Kävyaprakäsa. 13. patatu varini 
yatu digantaram 9. 14. pa$yâmah kim ayam vicheshtata 
iti 20. 15. patah püshno 9. Aufrecht. A, B ka iva. 16. 
preyasi pranayalälanâpare 71. 17. phalitaghanavitapa 19. 18. 
baddha yad arpanarasena 4. 19. bhidyate “nu pravisyAntar 
22. 20. yat kimchananuchitam 19. (bhallatasya. Without ete. 
But Aufrecht gives under Bhallata, the first of the verses 
that precede. a. chandane. Aufrecht. b. grathita esha mithah. 
21. labdham chirad amritavat 19. 22. añkho ’sthiseshah 23. 
23. sattvantahsphuritäya 18. 24. sadvrittayah sadasadartha- 
vivekinah 9. 25. sarvâsâm trijagatyapam 21. 26. sadhveva 
tadvidhav asya. 27. so *pûrvo rasanâviparyayavidhih 19. 
Occurs in Kavyaprakasa and Kuvalayananda. 


bhatta Bhavabhüti. 


1. sanandam nandihastähatamuraja. 2. Malatim. Aufrecht. 
Bhavaninandana, 
1. à sargat prativäsaram 9. 


BhaSchu. 


1. âhûto ‘pi 61. Aufrecht. 2. 2. kamam priyan 8. Auf- 
recht. 3. nivaraprasavagramushti 11. 


$rî Bhanushena. 


1. vaktre ya myiganabhipankarachana 28. 
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Bhamaha. 


1. kih$ukavyapadesena 57. 2. neyam virauti bhriùgali 57, 
Bharavi. 


1. a. uchyatam sa. K. 9, 39. b, dvâri chakshur. K. 9,43. 
82. 2. kantaveéma 66. K. 9, 87. 3. kaminivadananirjita- 
kantih 68. 4. ramyatam upagate nayananam 65. K. 9, 4. 
Edd. o Com. gamyatam. 5. a. tavad aériyate. K. 11, 61. 
b. sa puman arthuvajjanma. K. 11, 62. c. jvalitam na hi 
ranyaretasam. K. 2. 20. Not in B. 76. 6. panipallavavidhi- 
nanam 72. K. 9, 50. 7. a. prayachchhatochchaih. K. 8, 14. 
b. nipfyamânastavakâ. K. 3, 6. c. karau dhunana. K. 8, 7. 
Aufrecht. d. vyapohitum lochanato. K. 8, 19. 68. 8. a. pri 
yena samgrathya K. 8, 37. b. tirohitantani. K. 8, 47. Not 
in B. 64, 9. a. munir asmi. K. 18, 7. 6. vrajanti te. K. 
1, 80. Aufrecht. c. jitendriyatvam. Böhtlingk 2416, from 
Kävyaprakä$a. A, B gunadhike puñsi. 80. 10. yada vigrih- 
mate 6. K. 14, 24. 11. sa eva kästürikapankajanma 36. 
12. samvidhatum 67. K. 9, 32. 18. a. sahasa vidadhita. K. 
2, 80. b. sarvatha svahitam âcharaniyam. 


Bhasa. 


1. kapola marjarah 66. Occurs in Kavyaprakasa. Aufrecht. 
Böhtlingk 1531. A, B Kapole for old reading kapâle. The cat 
licks, not a potsherd, but her own whiskers, under the im- 
pression, due to the light of the moth, that there is milk 
on them. 2. kritakakritakair maya 56. 8. tikshnam ravis 
60. Aufrecht. A, B chittam antah. 4. bala cha sa. 88. 


Sri Bhaskara. 


1. abhimukhanihatasya 76. Böhtlingk 499, from Bhartri- 
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hari (Supplement). A ubhayabalasadhuvadaéravanasukhasyaiva 
nâstyatah (nâstyântah?). B the same, with arghah for atab. 
2. dravinArjanajfiah parisramah 8. A, B jyotishakabhatta- 
bhaskarasya. 8.- naSyati yavad idam na $arîram 94. 4. hiñ- 
saprabhavo vijayah 90. 


Bhaskarasena. 


1. aksharanam akâro ‘ham 79. 2. kvachin mriga$irahpûr- 
nam 65. 


Bhima. 


1. Agahkya pranatim 54. Aufrecht. Böhtlingk 1048, from 
AmaruSatakam. A, B sakhyalapavati prakopapisunam patya 
saha bhâshate. 2. kâni sthanani 58. Aufrecht. A visyishta 
corrected into vispashta. 8. bhadrätra gramake 59. Aufrecht. 
A praväsävadichiravigamäpayasankl. 


Bhümidhara. 


1. adharaya dharavakaga 8. 


$ri Bhogivarman. 


1. pürvam väridharaprasangasamaye 60. 


Bhaunda. 


1 vidvan upâlambham avâpya 6. 


pandita Mañkaka. 


1. a. Ali kalpaya purah pradipam. 0. kotare timiram esha 
kalañka, c. kalakOtam iha nindati loko. d. kälakütam a- 
dhanapi. e. añ$avas tava nisakara. /. ambudher udagamad 
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vidhu. g. râtrirâja sukumärasarirah. A. yuktam Aha dayito 
mama. i. padmanabha karunam kuru bhüyo. 80. $rikantha 
charitam. 2. a. indindirair nirbharagarbha. D. vivyinvata 
saurabharora !) dosham. (A inserts at the end of these two 
Karnikaramankhakasyetau.) c. palä$araktärdranakhe.. d. dig- 
dakshinârkam na $a$&ka hâtum. Not in B. e. ye gâtre ya 
yur adhvagotpaladyisam. 57. 3. tvadyätrasamaye ’tidurdha- 
ragateh 79. A Sankhasya. B Sankhakasya. 4. nakhânakhi 
prastuta 63. A Saùkhakasya. B mañkhakasya. 5. natasa- 
kaumbhakala$imukhäch chyutam 68. B. druta for nata 6. 
paraslokan stokan 4. (A ete panditamañkhakasya. B. pan- 
ditasañkhakasya. Preceded by a. ajfiatapanditya. 6. sarasva- 
timatur. c. vitirnasiksha iva. d. kâvyâmritam durjans 
€. vina na sähityavida. f. atyarthavakratvam. g. nichas 
tanotu. Not in B. A. artho *sti chen na padasuddhir. 4 sla 
ghyaiva vakrimagatir. j. yatas te rasasära.) 7. satatam ata 
pavatanishevinah 64. 


Maùgalavatsa. 
1. chütodyanam surabhir anilah 75. 
Manibhadra. 
1. asyâh kântasya rüpasya. 
Madraka. 
1. bhrâtah pântha prastda 69. Aufrecht, under Sarıkuka. 
Manoratha. 
1. kvedanim darpitas te 2. 2. yasyodyadbanabahu 2. 8. 


yuktam yaya kila 6, 


1) rora = däridryam. Cf Rajatarangint V, 16 pâtreshu roraéikbibhigisha, 
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$ri Mammata. 


1. tanvangy& gajakumbhapinakathino 50. 


Sri Mayûra. 


1. anudinam abhyäsadyidhaih 70. 2. aghrayaghraya 78. 
Aufrecht. 8. ahatyahatya 78. Aufrecht. A, B kubja. 4. bhû- 
palah SaSibhaskaranvayabhuvah 79. 


Malaya. 
1. na chiram sevita iti 94. 
Mallaka. 


1. râtrâv adya mamanaya 74. 


Masûrâksha. 


1. yad apasarati meshah 80. Böhtlingk 5179, from Pañ- 
chatantra. B atikopat. (A myigapatikopat sic). A, B utpa- 
tishyan. A, B hridayanihitavairà güdhamantropacharah. A, B 
kimiva hi ganayanto A, B kshamante. 


Maharshi. 
1. ambudah kritapado 20. 
Mahâmânusha. 
1. a. avyatpannavilasanam. b. käranotpannakopäpi 62. 
The latter in Aufrecht. See among examples. 2. kotharan- 


tabpravishtena 58. (ete mahamanushasya. Preceded by a. esha 
siryasusamtapto. 6. na prasravanti girayo. c. phalitodum- 
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barantahstifa 58. 8. yânti yach chharanam nâryah 57. 4. 
SitanhSukarasamsprishta 67. In B ascribed to an anonymous 
writer. 


Mahendra. 
1. yadi paraguna na kshamyante 6. 
Magha. 


1. ambaram vinayatah 72. $. X, 62. 2. alam alam anu- 
gamya 27. 8. ahatam kuchatatena tarunya 73. $. X, 74. 
4. udayati vitatordhvaraémi 74. $. IV, 20. 5. krantakanta- 
vadanapratibimbe 68. $. X, 3. 6. a. kva bhrätas chalito’si 
yami katakam. 0. Silam Sailatatat patatvabhijano 83. 7. 
narinitambaphalake 51. 8. a. pratikülatam upagate. Auf- 
recht. $. IX, 6. b. anurägavantam api. Aufrecht. S. IX, 
10. c. ruchidhamni bhartari bhrisam. $. IX, 18, 65. 
9. a. pratham kalabhavad. $. IX, 29. 6. udamaji kaitabha- 
jitah. Not in B. c. atha laksmanânugatakrânta. S. IX, 31. 
d. rajantvasad udayam apa. $. IX, 38. e. divasam bhrisosh- 
maruchi. $. IX, 84. 67. 10. a. mâgaman madavimûdha. 
b. anyayanyavanitagatachittam. $. X, 28. c. aprasannam 
aparaddha. $. X, 14. d. bimbitam bbyitaparisruti. $. X, 5. 
68. 11. a. mâ jivan yah paravajfia. $. II, 45. b. tulye’pa- 
radhe svarbhanur. $. II, 49. Aufrecht. c. padahatam yad 
utthäya. $. II, 46. Aufrecht. 12. a. muhur upahasitam iva. 
S. VII, 55. 6. avachitakusuma vibaya. $. VII, 61. c. vi 
nayati sudrisoh. $. VII, 57. 18. a. samkshobham payasi. 
$. VIII, 18. Aufrecht. b. anandam dadhati. $. VII, 36. 
14. a. sapadi kumudinibhir. $. XI. 24. 0. navanakhapadam. 
$. XI, 84. Böhtlingk 8413, from Sahityadarpana. c. bahu 
jagada purastat. S. XI. 89. Aufrecht. d. aviratam abhira- 
maraginoh. $. e. drutatarakaradakshah kshipta. $ XI, 8 
f. anunayam agrihitva. $. XI, 9. g. parisithilitakarpagrivam. 
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Not in B. A. udayam uditadiptir. Not in B. 7. dadhad asa- 
kalam ekam. Not in B. j. vikachakamalagandhair. $. XI, 19. 
k. navakumudavanaérthasakeli. $. XI, 22. J. vigatatimora- 
pañkam. Not in B. m. tad avitatham avadiryan. $. XI, 88. 
n. kritagurutarahârachchheda. $. XI, 38. 0. pratiéaranam 
astrpajyotir. Not in B. p. vitataprithuvaratrâtûlyarûpair. S. 
XI, 44. g. kshanam ayam upavishtah. Not in B. r. udaya- 
£ikharaériñga. S. XI, 47. &. kumudavanam apasri. $. XI, 
64. ¢ kshanam atuhinadhamni. S. XI. 65. u. pralayam 
akhilatarfloka. S. XI, 66. 74. 


Mätangadiväkara. 


1. a. kim vrittantaih. Aufrecht. A, B vallabha hanta kirtih. 
b. anissarantim api gehagarbhät. c. asin nâtha pitämaht 79. 
(Matangadivakarasya). 2. patu vo medini 2. 3. yate Samam 
rajasi 79. 


ért Mâtrigupta. 


1. nakäram udvahasi 79. Böhtlingk 3538, from Rajataran- 
gint. 2. Sitenoddharshitasya mashaSimivat 86. 


Mâtrishena. 
1. madhyâhnârkakvathitavirasam 58. 
Manala. 
1, kris kenâsi tvam 88. 
Sri Muktapida. 
1. kim kurmah ka upälabhyo 10. 2. a. tyaktam janma- 


vanam. 6. chhitvâ pâ$am. Böhtlingk 2810, from Paficha- 
u 27 
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tantra, and Sarñgadharapaddhati. A, B paryasta. A, B kû- 
pânte. A, B karoti 11. 3. rajjva disah pravitatah 11. 


Muktikalasa 


1. asamänyollekham 87. 


bhatta Muktikofaka. 
1. kshudhito °pi padmakhande 14. 
Murari. 


1. abhedenopâste kumuda 5. 2. avinabhuvam ajfananam 
6. 8. jatah pakvapalandapandura 74. 4. bhogindrah prama- 
dottarangamuragi 79. 5. svavapushi nakhalakshma svena. 


Menthaka. 


1. janam ajitam apichchhaté 37. 2. madhu cha vikasitot- 
palävatañsam 75. Aufrecht, under Bhartrimentha, with the 
conjecture that and Mentha are one person. A, B rama for 
kanta. 8. mahadbhir oghais 65. Aufrecht. A, B abhidruto. 
A, B kraman. A sthitan. B transposes third and fourth lines. 
4. a. vipadi dhairyam. Böhtlingk 6147, from Bhartrihari and 
Sartgadharapaddhati. A, B abhiratir. A, B érute. 


Morika. 


1. ma gachchha pramadapriya 27. Aufrecht. 2. yamity- 
adhyavasâya eva hridaye 27. 3 likhati na ganayati 28. Auf 
recht. A, B rekha (i. e. rekhah). 


Yasahsvamin. 


"1. idam kim te nyastam 38. 2. rüpam bari manobars I. 
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YaSovardhana. 


1. jvalitam kusumaprabhay& 57. 


sri YaSovarman. 


1. yat tvannetrasamânakânti 33. Böhtlingk 5050, from 
Sahityadarpana and Kuvalayânanda. A, B anukârah. A, B 
tvadgamanânukârigatayas. 2. raktas tvam 33. Böhtlingk 
5691, from Kuvalayananda. A, B sakhe mam api. 


Ranaditya. 
1, yadyapyunnatavansavan 83. 
Ratimitra. 
1. kim gatena yadi sâ na jivati 59. 2. vislesho janitah 
Priyair api 58. 
Ratisena. 


1. a, yasyanekamadandhavarana. 6. kshutkshamo’pi. Boht- 
lingk 2027, from Bhartrihari and Sarhgadharapaddhati. A, 
B Sithilaprano’pi. A, B vipannadhidhritir api. A, B naé- 
yatsu. A, Bdarpadhmätakarindrakumbhadalanaprenkhannakhä- 
grasanih 10. 

Ratnamitra. 


1, ayate rabhasad yadi 81. 


Ratnâkara. 


1. âstâm klamâpaharadam jaladher jalena 21. 2. utsahita 
sakalasidhumadena vaktum 71. 8, kAfichigumair virachita 
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jaghaneshu lakshmir 49. Aufrecht. 4. kurubaka 79. Aufrecht. 
A, B kuchâghâta. 5. pitas tushârakirano. Aufrecht, who 
notes that it occurs in AmaruSatakam. Böhtlingk 4088. A, 
B madhuneva. A, B chashakapratibimbavarti. 6. manthakshma- 
dhara 2. 7. yad adharagatam Adadati 45. 8. yad ayam 
SaSisekharo 21. 9. éreyañsi vo disata 2. 10. hetoh kuto’pid. 


bhadanta Ravigupta. 


1. akritapremaiva varam 34. 2. a. asthanabhinivesi. b. 
labdhodayo’pi. c. alpaSrutalava eva. d. prakhalä eva guna- 
vatâm. e. mahatäm yad eva mürdhasu. f. sahavasatam 
apyasatam. g. parisuddhâm api vrittim. Böhtlingk 155, from 
Sarhgadharapaddhati. A, B parisuddham. A, B vyathate. 4. 
sadhayati yat prayojanam. j. prâyah khalaprakritayo. k. pa- 
ramarmaghattanâdishu. J. atisatkyita api Sathâh. m. vayur 
iva khalajano °yam. n. prerayati param anâryah. o. dare’pi 
parasyâgasi. p. sadhushvevatitaram. g. avikarinam api. r. 
svagunân iva paradoshân. s. kyitvapi yena lajjam. t. ap 
tvapyatmavinasam. ¢. prakyitikhalatvad asatam. w. labdhoch- 
chhrayo nichah. Aufrecht. A, B dhülirajo hyadav. +. mriga- 
madakarpüräguru. w. apakyitam anena. Böhtlingk 1288. A, 
B apakyitam anena suhrid ayam iti durjaneshvasti na kva- 
chid apeksha | hotra saha svam âérayam udvritto’gnir daha- 
tyeva. 6 (eta — sc. aryah — raviguptasya. 3. kusumastava- 
kasyeva. Böhtlingk 1845, from Bhartrihari. A, B Siryate 
vana eva va. 4. tâvat santi sahaya 86. 5. a. tyajati bha 
yam akritarâpo. b. avyavasâyinam alasam. c. avidheyo bhri- 
tyajanah. d. karyagater vaichitryat. e. anurafjita api gunaib. 
f. guna eva nâlam rijuta. A. Sriparichayaj jada api. Böht- 
lingk 6555, from Kävyaprakä$a and Subbashitarnava. 5. San- 
tavapur esha. j. akaradaruno ’yam. 4. uchchhaih padam 
adhitishtati. J. Sikshayati loka eva. m. kulajo °yam guns 
van iti. n. prakhala eva khalanam. o. karyakarye tulayati. 
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p. prathamataram eva dhürtäh. g. kvachid api vastuvise- 
shair. r. yasyärthino nabhimukhäh. s. prithur ayam aham 
krastyan. tf. asato pi bhavati gunavân 80. 6. na kevalam 
manushyeshu 85. Böhtlingk 3208, from Sarñgadharapaddhati. 
7. praptan api 7. Aufrecht. A, B mukharogah. 8. a. sval- 
papi sâdhusampad. b. na bhavati bhavati cha. c. dosho 
gunaya guninâm. d. vishamagata api na buddhah. e. yogya- 
tayaiva vinäéam. f. sakrid api dyishtva. Böhtlingk 6653, 
from Pafichatantra. .B drishtya. A, B prajfias tulayanti sa- 
raphalgutvam. g. sujano na yati vairam. Böhtlingk, as 
quoted by Halhed in the preface to his Gentoo Laws. A, B 
parahitanirato. h. nirgunam apyanuraktam Böhtlingk 3752, 
from Subhâshitârgava. A, B sahavyiddhikshayabhajam. 7. 
antyâvastho "pi. Böhtlingk 355, from Pafichatantra. A, B 
antyâvastho "pi budhah svagunam na jahâti jatisuddhataya. 
k. dosham api gunavati jane 5. 


Rajakulabhatta. 
1. a. gunarasimahabhara. 0. svatmanyeva layam yatu 5. 
Rajasekhara. 


1. indor lakshma tripurajayinah 79. 2. udanvachchhinna 
bhûh 5. Occurs in Bälabhäratam, and in Bälarämayanam. 
Böhtlingk 1229, from Bhartrihari. A, B kathayati 8. daho 
mbhahprasritimpachah 34. 4. 


fra Rajanaka. 
1. atyadbhutam imam manye 8. 


Rama. 


1. amushmin lavanyamyitasarasi 50. 
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Rahula. 


1. yah kurute parayoshitsañgam 80. 


bhatta Rudrata. 


1. ekâkint yad abala taruni 75. Aufrecht. 2. kamalinima- 
linidayitam 17 and 67. 3. dürad utkanthate 71. 4. dhüll- 
dhüsaratanavo 78. Aufrecht. 5. malayânila 57. Aufrecht. A 
malayanilalalanolvana. B is defective here. A dhinoti dharâm. 
6. mufichata gunâbhimânam 85. 7. Salyam api skhalad an- 
tah 6. 8. s& sundara tava virahe 84. Aufrecht. 9. harati 
suchiram gadhäsleshe 71. 


Rairupaka. 


1. a. nünam yam paéyato me. 6. nirdayam hyidayam tan- 
vya. c. utkanthitam mano bala 33. 2. mana chakare rà- 
kasitansur 33. (ete rairupakasya. Preceded by a. SaSimukhi 
vimukki. 5. khadakharadale bale. c. dhisalinam vachana. 
d. apurvo ’yam kante.) 8. mano bhriñga nivartasva 33. 4. 
Sarfrayogam priyaviprayogam 82. 5. a. svapne °pi durlabham 
aho tava darSanam. B transposes durlabham and darsanam. 
b. avadhiranam kritavati. 


. Lakshmana. 
1. dvijasamgatim asadya 44. 
Lalitanuraga. 
1. drishtvaiva rosha (B raga) vaSaghûrnita 10. 
Lilachandra. 


1. prâne$a prathamâparâdhasamaye 54. 
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Lilasuka. 


1. kastürttilakam lalata 1. 


Luttaka. (Lunthaka : Lubdhaka.) 


1. anârabdhâkshepam 83. 2. kvachid aparisphutam 71. 
3. prayâte °stam bhânau 28. Aufrecht under Morika. See un- 
der II of this paper. 4. sotkanthakulaya drisa 71. A lub- 
dhakasya. 


Lothaka. 


. 1. pratyagradantapadalagna 68. 2. protphuliachârukusuma- 
stavakaugha 63. A, B etat putralothakasya. 


Lothitaka. 


1. jivamiti viyogini yadi 32. 2. vijitam iva pakshmalak- 
shya 60. 


érimad râjanaka Laulaka. 


1. vasantaprârambhe chiraviraho 57. 2. sevadhvam vi- 
budhas tam andhakaripum. 


Vajravarman. 
1. sopalambhakyitapranama 32. 
ári Vajrayudha. 
1. siñhab sigur api 10. Böhtlingk 7040, from Bhartrihari. 


Vayyahâsa. 


1. pahkaktajanupadasitataravasana 66. 
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Vararuchi. 


1. upakarini vikshine kshanaih 60. 2. kalamam phala- 
bhârâti 60. 3. pratyagratilaka sadyo 57. 4. pratyagrayau- 
vanâm Syamam 67. 5. bahunâtra kim uktena 36. Aufrecht. 
6. yatra yatrabhijayeyam 94. 7. vyomni nilambudachchhanne 
59. 8. sändraniharasamvita. A sârdra 59. 9. haste kapolam 
amalam 84, 


Varabamihira. 


1. durjanahutäsataptam 4. Böhtlingk 2858, from Brihat S. 
2. yasya janâ na vadanti mahattvam 80. B. varahamisrasya. 
8. line SrotraikadeSe nabhasi 2. B varahamisrasya. 


bhatta Vallabha. 


1. a. khaleshu satsu niryatah. 6. vard. 


Vallabhadeva, 


1. a. tam bhavanim. 0. anapekshitaguru. Introductory ver- 
ses. (no name). 2. avasarapathitam 4. 8. avekshya svam 
cheto 6. 4. asthânagâmibhir alamkaranair 66. A, B utprek- 
shavallabhasya. 6. Adharmikah kadaryo gunavimukhah 85. 
6. ascharyadhamabhir ativa 79. 7. krishna kyishna para 
meévara 94. 8. chittajfiah kurute yad yat 80. 9. tat kim 
kävyam analpapita 4. 10. tapayita guniragân 80 11. dhar- 
miko düra evastam 83. 12. panipallavayugena mugdhaya 72. 
13. bhoktum $akto yadrig bhavati 80. B bhañktum. 14. bhra- 
Syanti yani virahe 81. A, B utprekshävallabhasya. 15. mug: 
dhangana kapi sarojapattram 64. 16. a. viralañgulikarapihita. 
b. asyam pidhâya sakalam 78. 17. Sushkatanutrinalavagram. 
18. sprihantyäh kasya na te. 
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Vasudhara. 


1. prodyadbalankurasri disi disi 79. 


Vasunâga. 
1. ayi varoru hatasmaradipike 88. 2. kachagrahottanitam 
33. 8. raktaSokakyisodart 38. 
Vakpati 


1. ghanodyânachchhâyâm iva 92. A, B Sri harshadevat- 
majavakpateh. 


Vamana, 


1. kim kanthakaikarasikena 19. 


Vamanasvamin. 


1. avachanam vachanam 71. Aufrecht. 
Valmikimuni. 
See introductory remarks. 


bhatta Vasudeva. 


1. anukyitagandaSailamada 10. 2. ayi chakita mugdha 
châtaka 18. 8. asmin jade jagati 11. 4. tuis tair gupaih 
khila khalasvapi 51. 5. daurbhagyam vachasâm tanor 16. 
6. naScharyam etad adhunâ 6. 7. praharaviratau 27. Auf- 
recht. Böhtlingk 4291, from Amaru$atakam. A, B parena va. 
A, B kim uta sakale yâte vAhni priya tvam ihaishyasi. A, 
B savashpajhalajjalaih. And jhalajjalikavasudevasya. But the 
right reading in both places is doubtless that of Aufrecht’s 
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MSD galajjala. 8. mattebhakumbhadalanakula 10. 9. a. mar- 
mani sprigati. 5. alam alam aghrinasya 35. Aufrecht. 10. 
yadi nama daivayogat 14. Böhtlingk 5220, with gatya for 
yogat, from Bhartyihari. 11. sakhe khedam mâ gah. A Sri- 
vasudevasya. B vasudevasya. 12. satpakshat 5. 


bhadanta Vasudeva. 
1. samgrâme praharanasamkate 85. 
‘Vahinipati. 
1. nia vayasyà timiram pradipah 66. 


Vikatanitamba. 


1. anyâsu tavad 17. Aufrecht. Böhtlingk 378, from Sahi- 
tyadarpana. A, B navamalikäyah. 2. ayyayi sâhasakarini 
49. 8. kim dvâre daivahatike 57. 4. a. digvadhüvadana- 
chumbi. 6. abhititapyabhi. 


Vikramaditya. 


1. atasipushpasamkasam 69. Aufrecht, under Mentha. A, 
B viyogena. 2. kim tay& 8. Aufrecht. Böhtlingk 1749. 3. 
chetoharâ yuvatayah sahrido ‘nukûlah (B svajano ’nukülah) 
89. 4. mätar no santi tasmin éi$irajalakanakarshino gandha- 
vaha 80. 5. rujäsu nathah 94, 6, limpativa tamo °hgâni 64. 
Aufrecht, who says it is given as a joint composition of 
Vikramaditya and Mentha. Böhtlingk 5883, from Mrichchh. 
7. Occurs also in Kavyaprakasa. 


Vigraharâja. 


1. kim sakhyah parushair vimufichata 80. 


427 
bhagavata Vinka. 


1. ye tâvat svaguna 4. 


rajfiah Sri Vijayapala. 


1. amyitam amyitam chandra$ chandrah 37. 


- Vijayamadhava. 


- 


. avyad vo vamano yasya 2. 
Vijayavarman. 

1. dhritaghanaruchiradyutina 48. 

Vijjika. 


1. unnamayya sakachagraham 72. Aufrecht, who notes 
that it is found in Sk. 2. kaver abhiprayam aSabdagocha- 
ram 4. 3. koSah sphitatarah sthitani paritah pattram 45. 
Aufrecht. 4. hate premâbandhe hridayabahumâne ‘pi galite 
80. 5. näryah sa ratiSQnyata 31. 6. virama viphalayasad 
85. (vijjikayah. Preceded by the verse priyasakhi vipaddanda, 
which Aufrecht has under Vijjaka.), 


Vitavritta, 
1. nitambâlasagaminyab 1. 

Vidyadhara. 
1. na sadasvah kasaghatam 76. 2. bhuje visale vimale ’si- 


pattre 76. 8. ye samtoshasukhaprabuddhamanasas 26. Auf. 
recht, under Vidyapati. Böhtlingk 5579, from Bhartyihari, 
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and Sarñgadharapaddhati, under Bhartrihari or Vidyapati. 
See among examples. 


Vidyadhipati. 


1. a. adabhram Ardropalakuttimeshu, d. vantüchchhair ma- 
rutah sphurantu tadito 59. 2. mukhapañkajarañge ’smin. 


Vibhakaravarman. 


1. kântânavâdhararasâmrita 68. 2. nalinidalam Ahitam 28. 
8. mafijaryo na vilokitah 57. 


Vibhütimadhava (Avikshatim.) 


1. na mridniyân myidvi katham iva mahi 2. 


Vibhûshanadeva. 


1. nayanodarayoh kapolabhage 66. 


Visakhadeva. 


1. tat trivishtapam akhyatam 49. 2. sendrachâpaih Srita 
meghair 59. 


Visrantivarman. 
£ 1. gatas te jimûta 20. 
Vishqu$arman. 
1. hutasajvalabhe sthitavati 65. 


Virabhata. 


1. a. hridaya sthiyatam. 6. yat paradhinayoh 30, 
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bhatta Vrittikara. 


1. sakhe satyam satyam 33. B bhatta vrittikârasya, which 
A omits. 


bhatta Vriddhi. (Saka Vriddhi.) 


1. atrotpätaghanena 20. 2. a. apagatarajovikara 59. (ete 
vriddheb. Preceded by a asthiram anekaragam, Aufrecht. A, 
B nityavaktradushprapam sic. 6. apalakshyavarnasamkaram. 
c. aviraladharanikaram. d. dayitabhujagena samprati.) 4. un- 
natah prollasaddhârah 48. 4. kanthasya nâkarot kantim 46. 
Aufrecht. See among examples. 5. kälushyam payasam vi- 
lokya 26. 6. kritva chumbanam ambare 20. 7. tapopasa- 
madakshâni 28. 8. nâleneva 17. Aufrecht. 9. nâsya svadu 
phalam na châru kusumam 19. 10. nimeshena ghnatalokam 
41. 11. bhrisam SuSubhire Subhrair 59. 12. mükibhüya tam 
eva kokila 15. 18. yatnotthapanamatra 77. Aufrecht. 14. 
raktachchhadotvam vikachâ vahanto 60. 15. rûksham ksha- 
ram apeyam atra salilam 21. 16. vahnim Sitayitum himam 
jvalayitum 76. 17. Sas! divasadhûsaro 98. Böhtlingk 6434, 
from Bhartyihari etc. Anfrecht, under Bhartrihari. 


Vrishnigupta. 


1. asamagravilokitona kim 66. 


255. Vyâghragana. 


1. tavochchhyitan patayatah 77. 


256. rajanaka — Vyäsadäsa. 


1. namrânanânavodbhûta 57. 
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Sakavyiddhi. 


1. asya mukhena lokanim 45. 2. jañghe tadiye samtapam 
52. 8. dahyamane ’pi hridaye 28. Aufrecht. 4. a. Sarady- 
utpannasamdehah. 6. panavanitayeva $arada 60. 5. mar- 
yantyà janam 37. 6. Sabdavadbhir alamkârair 47. Aufrecht. 
See among examples. 7. sudirghâ râgasâlinyo 57. Aufrecht. 


bhatta Sañkuka. 


1. asamasâhasasuvyavasâyinah 85. 2. gurunâ stanabharena 
sopadishta. 3. durvarah smaramarganah 30. Occurs in Ka- 
vyaprakasa. Aufrecht. A, B atyutsukam. In last line no sa 
khya$ chatura katham nu (A na) virahah sodhavya ittham 
sathah (B maya.) 4. dûraj jatavikalpayor abhimukham 71. 
5. paresham chetänsi 8. Böhtlingk 3975, from Bhartpihari. 
A, B âyâsya for Arâdhya, and °gune, an adjective quali- 
fying tvayi, which Böhtlingk has perhaps wrongly corrected 
into °guno. 6. prasaradbhih karaih 9. 7. mâ bhün nama 
sahâmunuiva nidhanam 17. 8. yathâ Sariram kila jîvitena 8. 
9. a. visham abhimukham muktam raüdram. b. yad ibs 
bhavato gämbhiryena 21. 10. ye grihnanti hathat trinam 22. 
11. SamasukhaSilitamanasa 90. 


Sakradeva. 


1. vâtair abhyuditasara 59. A, B write Saradevasya here. 
2. s& dyishta yair 38. Aufrecht under Prabhäkaradeva. A, 
B hatam hyidayam. A, B chakshushah. 


Sambhu. 


1. a. aparapulinasthalibhuvi. d. urvim maurvikinabbriti. 
c. kim maunam nanu menake. d. yo vairishvanalo nalo. 
e. karpûrair iva päradair iva. f. vyAptavyomatale mrigâüks. 
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g. chaitram mâ smara vismara smararatim. A. âlekhyam 
chiram ullilekha. j. kandarpe nalakuvare. 4. ullekham nijam 
ikshate. 1. Sri khandadravanirjharanti. m. kim râkenduka- 
rachchhatäbhir. n. audäryam sadhane. o. kanthantahkva- 
nitam. 7. rüpam yan madane. g. sa khyâto jagati. r. prâ- 
leyaih snapayanti. s. rakendor udayah kim esha 79. 2. aha- 
ram prati yat kathapi $amita 34. 3. kundah kandalitavya- 
tham 79. 4. Santyai darpavatam 79. 


Sarvata. 
1. utkampo ’pi sakampa eva 30. 
SaSivardhana. ~ 
1. amritarasasârabhûtah 87. 2. ayi hastagataih pranaih. 55. 


8. kifijalkamodamadyan 34. 4. tan nâsti karayati 73. Auf- 
recht. 5. samsâra bhavata. 


Sakalya. 
1. te vandyah kritinas te 5. 2. deva tvadyasasah 79. 


Sasvata. 


1. same sam& samo mäsah 33. 


ért Sivasvamin. 


1. ullapayantya dayitasya dütim 35. Aufrecht. Read ni- 
veSayantyah. 2. gato "stam gharmansur 30. .3. gunamayo 
’pi sadosha iva kvachid bhavati 59. 4. chitrair yasya pata- 
tribhir 10. 5. bhoktum bhañktva na bhuñkte 60. 6. muk- 
tabhani payäñsi 14. 7. ya bimbanshtharuchir 27. Aufrecht. 
8. rüksham virauti parikupyati nirnimittam. ‘9.: vyasanam 
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achalam yatrâchâryo 72 (ete Srisivasvaminah. Preceded by 
a. vadanaSaSinah sparse. b. kim u parigata. Not in B. « 
vadananihute tambilanse.) 


Silabhattarika. 


1. dûtitvam taruni yuva sa chapalah 32. 2. virahavisbamo 
vamah kamah 56. Aufrecht (kämo vamah). Böhtlingk 6176, 
from Amarugatakam. A, B vamah kamah karotu tanum ta 
num. 8. $vâsâh kim tvaritagataih 36. A, B tvaritägataih. 
A, B gamadagamat. A kshamâ kim ityuktibhir. A glanas- 
roruhadyutidharasya. B mlâna. 


ért rajanaka Suka. 
1. akä$akunde satadiddhutäse 59. 
Sûdraka. 
1. tyâgo hi sarvavyasanâni hanti 38. 
bhadanta Sara. 
1. pâpam samächarati 5. 
bhagavata Sri Sara. 
1. send mayaiva na hata nikhila 76. 
Süravarman. 
1. kämavy&dhasarahatir 56. 
Syamalaka, 
1. präyaschittam mrigayate 77. 
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bhatta Sridatta. 


1. dambhena lobhena bhiya hriya va 98. 


Srivardhana. 


1. ya sadhün prakhalan karoti 83. Böhtlingk 5499, from 
Bhartyihari. A, B prakhalan. A, B vairinah. A, B chakrikam. 
A, B guneshu viphaleshvâsthâm vyitha ma krithäh. 


Sriharsha : Sriharshadeva. 


1. a. anay& jaghanâbhoga. b. manah prakrityaiva chalam 
38. A ériharshadevasyetan. B harshadevasya. 2. ambhoja- 
garbhasukumara 83. A varshadevasya sic. B harshadevasya. 
Ratnavali Act. 4. 8. aSatham alolam ajihmam 5. A Srihar- 
shadevasya. B ériharshasya. Böhtlingk 716, with ajihmam 
alolam, from Subhashitarnava and Sarñgadharapaddhati. 4. uda- 
yagirimûrdhago ’yam 69. A, B ériharshadevasya. Ratnâvalt 
Act 8. A, B udayagirimûrdhago ’yam for the Aruhya éaila- 
Sikharam of ed: and pûtkartum, sc. phûtkartum for the 
pratikartum of ed. 5. udayanagântaritam 67. A Sriharshade- 
vasya. B harshadevasya. Ratnavali Act 1. Aufrecht with uda- 
yagiritafäntaritam. Ed udayatatantaritam. 6. kshami data 
guyagrähl 87. A Sriharshadevatatsevakayoh. B omits Sri. Böht- 
lingk 2013, from Hitopadesa. A, B anukülah suchir daksho 
rajan bhyityo °pi durlabhah. 7. parichyutas tatkuchabhara- 
madhyat 28. A, B Sriharshasya. Ratnâvalt Act 2. 8. pra- 
nayavisadam drishtim vaktre 71. A Sriharshadevasya. B omits 
i. 9. präsideti brüyam 65. A Sriharshadevasya. B omits 
Sri. Ratnavali Act 2. A, B punar api. 10. yah kakinim 80. 
A Sriharshasya. B harshadevasya. Böhtlingk 6001, from Hi- 
topadesa. A, B avidhipranashtâm anveshayen. A, B stha- 
neshu. A, B padmahasta na jahâti lakshmih. 11. a. yad 
etach chandrantar jaladalavalilam. b. amushmai chaurâya 67. 

u 28 . 
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A etan Srtharshadevachaurayoh. B omits Sri. 12, yad bhru- 
van kutilite 72. Not in A. B Sriharshasya. 


Srutadhara. 
1. vindhyâdrisânutaru 11. 
Satyadeva. 
1. vaiparityam atinindyam anishtam 73. 
Satala. 
1. naitas tamalayasya kAnanabhuvah 11. 
Sarvabhauma. 
1. ime padme nâmbhah 38. 
Siddharthaka. 
1. madhuprasañgasamruddha 57. 
Sitkäraratna. 
1. samadishtam Sishtair asamam hi 72. 
Sukhavarman. 
1. rajüam avyähatajña 93. 
Sukhavishnu. 
1. re re bhriñga madandhavarana 17. 
Subandhu. 


1. a. bhavati subhagatvam, Väsav. 4. Böhtlingk 4552. 6, 
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guninâm api, Vâsav. 8. Böhtlingk 2148, 5. 2. maryadaniya- 
mo dvayor api 79. A vandhoh. B svabandhoh sic. Not in 
Vasav. 3. a. vishadharato °pyativishamo. Vâsav. Aufrecht. 
b. atimaline kartavye Vâsav. Aufrecht. Böhtlingk 142. c. 
vidhvastaparagunanam. Vasav. Böhtlingk 6126. d. hasta iva 
bhûtimalino. Vasav. Böhtlingk 7376. A, B lañghayati yatha 
yatha. 4. suranam pâtâsâu 79. Vasav. 


Somadeva (Soma). 


1. ativa karkasah stabdha 87. Kathâs. Böhtlingk 161. A, 
B hiñsrair. A, B duraradhas. 2. a. pür& nadinam pushpani, 
Kathas. 6. unmuktamänakalaha, Kathas 57. 3. yat karma- 
bijam uptam 84. Kathas. Böhtlingk 5038. 


Svamidatta. 


1. vishqur va tripuräntako 1. 


Sri Hanumat. 


1. patalatah kim u sudhärasa 76. Mahan. Aufrecht. 2. a. 
Sambhur manasa samnidhau, Maban. 6. deva tvadbhujadan- 
dadarpa, Mahan 79. 


Haragana. 


1. kamalam anambhasi 45. A gives the author’s name here 
as Sankaragana. The verse occurs in Kävyaprakä$a. 2. kha- 
raghanam api drishtam vyoma 70. Aufrecht (ghanaghanam , 
as S also has). 8. grishmäbhäsvasitaih 34. A, B Harigana- 
sya. 4. pandur asi nisi na Seshe 33. 


Haragupta. 
1. prakatam api na samvrinoti dosham 6. 
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vaidya Harichandra. 

1. avyapararaté vasantasamaye 79. 

Harichandra. 

1, chetahprasâdajananam 4. 

Haribhatta. 

1. bhujyante svagrihasthita iva 8. 2. mrigo mrigayugitena 
90. 8. a. laghiyam prajyam va phalam. 06. yah érota $ru- 
tamatram artham 80. 4. vidhaya samdhyam purato 74. 5. 
saptapadinam sakhyam 6. 6. subhâshitair pritir 5. 

bhatta Haribhûta. 
1. karne ’vatahsayitum 67. 
Harshadatta. 


1. tvadbâhudandakaravâla 79. 2. lakshmikapolasamkranta 
2. 8. lagnam ragavyitahgyasudyidham 79. 


Haladhara. 
1. surasuraáiroratna 1. 

Hastipaka. 
1. ghasagrasam gyihana. 

Hemâchârya. 
1. bhavabtjankurajalada 1. 


x 


ayi hastagataih Sasivardhana 
airavananamadambu Nayaka 
aindram Panini 
akâladhritamanasavyati Daréaniya dorlatika 
akulinah kulinas Vyasamuni 
akrandah stanitair Anandavardhana 
achhinnam Amaruka 
achchair uchcharatu Jayavardhana 
ajfiah sukham aradhyah Bhartpihari 
ajfanavalito balye Baka 
ajfiatapanditya Mankhaka 
atasipushpasamkésam Vikramaditya 
atimaline kartavye vasav. Subandhu 
atyantakrishnah Baka 
atyantasitalataya Amritadatta 
atyarthavakratvam Mankhaka 
atrasmin sutanu Jayamadhava 
atrotpätaghanena Vriddhi 

atha lakshmanânugatakrânta Mägha 
athasasada Panini 
adabhram Vidyadhipati 
adityah kim dasaite Kalasaka 
adyapi tan Bilhana 
adyapi tat Bilhana 


adya dyütajitadharagrapha Gopaditya 
adhamam badhate bhüyo. Kusumadeva 
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adharmam Baka 
anayà jaghanabhoga Sriharshadeva 
anarthitarpanam Jonaraja 
añganavitht Bana 
anâghrâtam pushpam Kalidasa 
antahsthasuratärambha Kayyata 
antahprataptamarusaikata Govindaraja. 
antar ye satatam Kalhana 
andhasya Kamalakara 
angultbhir iva Kalidasa 
anunayam agrihitva Magha 
anudinam Mayüra 
anuragavantam ape. Magha 
anya-yanyavanitagatachittam Magha 
anyonyam utpidayad Kalidasa 
anyonyasya Trivikrama 


anyonyagrathitarunanguli Amaruka 
anyonyalavanyavilokanantam Baka 


ansavastava Mankhaka 
apagatarjovikara Vriddhi 
apasâraya ghanasâram Damodaragupta 
aparapulinasthalibhuvi Sambhu 

api sûryasya Bilhana 
apragalbhah Trivikrama 
aprasan-nam Magha 

apyapat samayah Kusumadeva. 
abhidhavati mam Gangadatta 
abhedenopâste kumuda Murari 
abhijatajanavyatha Amritavardhana 
abhimukhanihatasya Bhaskara 
amba tushyati Kapardin 
ambaram vinayatah Magha 
ambudah Maharshi 


ambudher Mankhaka 


ambhojagarbhasukumara 
amandanandanam 
amarair amritam 
amushmai chauräya 
amyitam ampitam 
amritarasasârabhûtah 
artho ’sti chen 
ardhapitamadiramampart 
aranyaruditam kritam 
arishtaikasanasamsthite 
arodi madhupair 
Alabhanta nabhah 
Alabdhantahpravesasya 
alam alam 

alasayati gatram 

ahv karkasah stabdha 
alyunnativyasaninah 
alpenaiva 

avakâ$ah suvyittanam 
avachelakusuma 
ava$yam kopâgnis 
avaSyam yâtâras 
avinabhuvam 

a-viratam abhirâmârâginoh 
aviratambuja 
aviraladharanikaram 
avyapararata 
avyutpannavilâsânam 
avyad vo vamano yasya 
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Sriharshadeva 
Jagadahara 
Amritadatta 
Sriharhadeva 
Vijayapala 
Sasivardhana 
Mankhaka 
Jayamädhava 
Bhartrihari 
Amaruka 
Baka 

Bilhana 
Achintadeva 
Magha 
Karnita 
Somadeva 
Bhallata 
Prakasavarsha 
Kalhana 
Magha 
Karnâta 
Jayaditya 
Murari 

Magha 
Anandavardhana 
Vriddhi 
Harichandra 
Mahamanusha 
Vijayamadhava 


asan hi samketasamutsukâbhih Narendra 
asan maruchchhumbetacharukesarah Bija 


asamanyollekham 


Muktikalaéa. 


asamasâhasasuvyavasâyinah  Sañkuka 


asamagravilokitena kim 


Vrishnigupta 


asadvritto nayam 

asâro nirguno 

asitatma 

asyah 

asya mukham 

asyah sargavidhau 
asyà mukhena lokanam 
a$atham alolam 
astyeva 

aham sada 

aham 

aho gramyo lokah 
ahokimapi 

aho samsritive$yeyam 
akshadevana panikrite 
aksharanam 
aksharânâm akâro “ham 


akarahinakantir nidhana 
aghrayaghraya 
adharaya 

Anandam dadhati 
Anandena yasodaya 
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Amaruka 
Avantivarman 
Ürjita 
Manibhadra 
Baka 
Kalidasa 
Sakavyiddhi 
Sriharshadeva 
Punya 
Bilhana 
Jivanaga 
Adityagupta 
Jayavardhana 
Baka 
Jayavardhana 
Bhaskarasena 
Bhaskarasena 





at 


Baka 
Mayüra 
Bhûmidhara 
Magha 
Chûlitaka 


anandodgatabashpapürapihitam Damara 


Amuktamauktikakalâpa 
ayate rabhasâd yadi 
ayate dayite 

Arogyam vidvatta 
aropitah prithunitambatate 
Ali kalpaya. 

Alekhyam chiram 
âlokatrasta 


Prajasanti 
Ratnamitra 
Adbhutaphulla 
Damodaragupta 
Amritavardhana 
Mankhaka 
Sambhu 
Kisoraka 
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asah prakäsayati Dyutidhara 


asankya pranatim Bhima 
asam jaläsphälanatatparanam Kalidasa 
â-sargât Bhavaninandana 
ASirnaparnakutike Prajasanti 
âstam klamâpaharanam Ratnâkara 
astrisisu prathitam Bhallata 
âsyam nirasya Jalhana 
ah kim arthum Govindarâja 
âhatam kuchatatena Mâgha 
ahatyahatya Mayüra 
Ahâram prati Sambhu 
ahüto Bhaschu 

8 
idam kim te nyastam Yasahsvamin 
idam vyoma saromadhye Baka 
itarad eva bahir Kallata 
indindirair Mankhaka 
indro yach chhatamanyur asti Baka 
indum Pajaka 
ime padme nambhah Sarvabhanma 
iyatyapyetasmin Adityagupta 
ihaikah Bhallata 

3 
uchchhriñkhalena . Prakä$avarsha 
uchchah satphalado Baka 
utkampo ’pi sakampa Sarvata 
uttamam na chirenaiva Kusumadeva 


uttamah klesavikshobham Kusumadeva 
uttaptahatakalatakrita Prajasanti 


utsahita 

uttishthantya 
udbhavyamano 
udbhinnanilajalajojjvala 
udgrivam 
udayagirimürdhago ’yam 
udayati 

uda-maji kailabhajita 
udayasikharasringa. 
udayanagantaritam 
udvrittadaityapritana 
udyantvamüni 
udyañsaét 
unmuktamânakalaha 
unnatah 

unnamayya 

upakritir eva 
upapattibhir amlana 
uparjijanam 
upogharagena 
ullapayantya 

ullekham nijam 

urasi nihitas 

urvim maurvikinabhriti 
ûrumûlagatanetrayugasya 


eke vârinidhau pravesam 
ekam dantachchhadasya 
ekaiva samgame 

ekatra nâsyaratir 
ekatrasanasamsthitih 
ekenakshna, 
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Ratnakara 
Narayana 
Devagupta 
Prajasanti 
Kalyanadatta 
Sriharshadeva 
Magha 

Magha 

Magha 
Sriharshadeva 
Amritadatta 
Ânandavardhana 
Prachandamadhava 
Somadeva 
Vriddhi 
Vijjika 
Praka$avarsha 
Achintadeva 
Kalidasa 
Panini 
Sivasvamin 
Sambhu 
Argata 
Sambhu 
Jayamadhava 


z 


Indulekha " 
Arthaka 
Dipaka 
Aryabhata 
Pulina 
Chandaka 


ekastham 
ekibhavam gatayoh 
etad atra 


etarinarendravyishakshapaya 


evam eva 
esha siryasusamtapto 
eshahi 


audaryam sadhane 


kacho manir 

katham 
kadarthitasyapi 
Kadarthitayape 
kandarpe nalakuvare 
kante tulyam 
kanthantahkvanitam 
kanthasya tasyah 
kanthagrahe Sithilatam 
kapole mârjârah 
kamalam anambhasi 
kamchit 
karacharananâsam adan 


karajälam apürvacheshtitam 


karpürachandanarajo 
karpüradhülidhavalikrita 
karpürair iva 
karabharabhasât 
karmanugah 

karan 
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Anandavardhana 
Damodaragupta 
PrakaSavarsha 
Jenduka 
PrakaSavarsha 
Mahamanusha 
Chandaka 


a 


Sambhu 


A 


Bhallata 
Pajaka 
Bhadanta-Aévaghosha 
Adityagupta 
Sambhu 
Amaruka 
Sambhu 
Kalidasa 
Kankana 
Bhasa 
Haragana 
Parpati 

Bija 
Amritadatta 
Govindasvamin 
Prajasanti 
Sambhu 
Bhallata 
Prajasanti 
Narayana 


karne’ vatansayitum 
karnikaralatah phulla 
karikalabha 

kalâvati kshatatamasi 
kalpadruman 

kallolair vikiratvasan 
kavinam mahatam 
kaver abhiprayam 
kasmad bhagnah 
kasmad 

kah svabhavagabhiranam 


kakaih saha 

ka khalena 
kantanavadhararasamryita 
kanthasya 

kani sthanani 

kamam visham 

kamam priyan 
kamavyadhaSarahatir 
kâranotpannakopâpi 
karyajtab 

kasâh kshiranikasah 
kalakûtam adhanapi 
kalakütam 

kâlaprâptam maharatnam 
kalindipulinodareshu 
kalushyan 

kavyämritam 


kim evam 
kim kaumudi 
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Haribhûta 
Indradatta 
Bana 
Govindasvamin 
Prakasavarsha 
Kalasaka 
Amritadatta 
Vijjika 

Baka 
Dorlatikadargantya 
Kalhaya 


at 
Takshaka 
Prithvidhara 
Vibhakaravarman 
Vriddhi 
Bhima 
Chandragopin 
Bhaschu 
Sûravarman 
Mahâmânusha 
PrakaSavarsha 
Gandagopâla 
Mañkhaka 
Mañkhaka 
Amaruka 
Jahana 
Vriddhi 
Mañkhaka 


Amritadatta 
Udbhuta 
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kim anena Narayana 


kim kaves tasya Trivikrama 

kim gatena yadi Ratimitra 

kim chitram yadi Prabhäkara 

kim dirghadirgheshu Bhallata 

kim tarunyataror Bandhu 

kim taya Vikramaditya 

kim tena kAvyamadhunâ Kallata 

kim bale Amaruka 

kim bhüshanena rachitena Kumara 

kim maunam Sambhu 

kim apyavagnata Bilhana 

kim rakendukarachchhatabhir Sambhu 

kim sakhyah Vigraharâja 

kim suka Bhamaha 

kifijalkamodamâdyan Sasivardhana 

kirananikarair Govindaraya 
T 

kuchasparsad Baka 

kudah kandalitavyatham Sambhu 

kumudavanam apasri Magha 

kusumäniva Kamalasvamin 
Cd 

kekâh kalavanabhuvah Jayavardhana 

kelim kurushva Anandavardhana, 

keshamchid vachi Sukavat  Achintadeva 
& 


kailasayitam Trivikrama 
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at 


kotare timiram 
kotharantahpravishtena 
koSah sphitatarah 

ko ’yam 
krântakântavadanapratibimbe 
kritagurutarahârachchheda 
kritakamadhurächara 
kritopakaram 

kritvâ chumbanam 
kyipanasamyidhiman api 
krishnam vapur 

kvachin 

kvachin mriga$irahpûrnam 
kva dosho 

kvakaryam 

kva kathinam aho 

kva tat tejas tadrik 
kvedântm 

kva pisunasya gatih 

kva prasthitäse 

kva bhrâtas chalito’si 


kharaghanam api drishtam 
khalvato 
khyata narâdhipatayah 


gachchha 
gachchhetunnataya 


Mañkhaka 
Mahamanusha 
Vijjika 
Amritadatta 
Magha 

Magha 

Bhasa 
Amaruka 
Kalidasa 
Vriddhi 
Prahâéavarsha 
Jayavardhana 
Bhaskarasena 
Bhaskarasena 
Narayana 


Devaditya 
Govindasvamin 
T 


Dharmadatta 
Amaruka 





gatapraya ratrih 
gatas te jimata 
gambhirasyapi 

garjan harih 
gato’stam 

ganti 

gunamayo’pi 

gunavan suchirasthay 
gupavan 

gunanam antaram prayas 
guninam api 

guninah samipavarti 
gurvantike 

gurunâ stanabharena 
guruprakyityaiva 
gobhujam vallabha 
govardhanoddharana 
gate premabandhe 
grishmabhasvasitalh 
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Bana 


Visrantivarman 
Bana 

Bhatti 
Sivasvamin 
Mahamanusha 
Sivasvamin 
Kusumadeva 
Prakasavarsha 
Kusumadeva 
Subandhu 
Argata 

Pajaka 
Sañkuka 
Juyamadhava 
Kalhana 
Vibhûtivala 
Vijjika 
Haragana 


grishmoshmaploshaSashyatpayasi Bana 


ghanasamtamasa 
ghratva Sronim 


chatulanayane 
chandachânura dordanda 
chandrah 
chapalahridaye 
charanapatanam 
chakshur drakshyate 
chitrair yasya 


q 


Bhallata 
Bana 


a4 
Amaruka 
Indubhatta 
Pajaka 
Amaruka 
Pundraka 
Îsanadeva 
Sivasvamin 


chitram 

chûtodyânam 
chetahprasâdajananam 
chetoharâ yuvatayah 
chaitram mâ smara 
chyutâm 

chhayam 

chhayasyaiva 

chhitva haralatah kiranti 
chhinnas taptasuhril 


jade prabhavate prayo 
jatabhabhir bhabhih 
janam ajitam 

jañghe tadiye 
jalakanavitaranarahitah 
jayakrishna mahabaho 
jayante jitamatsarah 
jataécha nama 

jatali pakvapalandupandurg 
jatyujjvale 

jane kopaparañmukht 
jitendubhaso 

jivann eva mrito 

jivita iva 

jvalitam kusumaprabhaya 
jvâlopaspasprisi 


tat trivishtapam 
tat tavad eva 
tatas 
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Govindarâja 
Mañgalavasa 
Harichandra 
Vikramaditya 
Sambhu 
Chandaka 
Priyamukhya 
Chiaka 
Bhartrisârasvata 
Bhallata 


EI 


Kusumadeva 
Bhartrisarasvata 
Menthaka 
Sakavriddhi 
Charpatinatha 
Ânandavardhana 
A$vaghosha 
A$vaghosha 
Murari 

Chata 
Nidradaridra 
Punya 
Damodaragupta 
Amritadatta. 
Yasovardhana 
Bhartrisarasvata 


a 


Visakhadeva 
Prakäsadatta 
Durvahaka 


tathagata-bhadanta 
tad vaidagdhyam 
tan nästi karayati 
tanvañgyà 

tanvyah 

tapte mahavirahavahni 
taralayasi 

tarko pratishthah 
tasyah éalakañjana 
tavochchritan 
tapopasamadaksham 
taraprasunavichayena 
tikshnam ravis 
tivratamrarucho 
tulya sukhasthiti 
tulye *paradhe 

te vandyah 

tais tais chatubhir 
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Indrasiñha 
Bhallata 
Sasivardhana 
Mammata 
Prabhakara 
Chhamachchhamika 
Bana 
Dinnaga 
Kalidasa 
Vyaghragana 
Vriddhi 
Bhartrisârasvata 
Bhasa 

 Kallata 
Karpüra 
Magha 
Sakalya 
Amaruka 


tyago hi sarvavyasanani hanti Südraka 


trailokyopakritiprasukta 
trinayana 
tvadbâhudandakaravâla 
tvadaptachamikara 
tvadyatrasamaye 

tvayi janärdana bhaktir 
tvanmûle 

tvâm 4likhya 


daivir girah 

dayitabahupasasya 

dayitabhujagena 

daityasthipañjara 
u 


Amritadatta 
Phalguhastini 
Harshadatta 
Bilhana 
Mañkhaka 
Anandavardhana 
Bhallata 
Kalidasa 


& 


Jalhana 
Kalasaka 
Vriddhi 
Kalasaka 
29 


dainyam idam 

dattam yena sudhanidhano 
dadhad asalam ekam 
dadhate na janas 
dantagragrahanam 
dambhena lobhena 
dahyamane 
daridryanalasamtapah 
digdakshinarkam 
digdahaikarate 

dineshu gachchhatsu 
diñmukhani 

disyat sukham 
divasam bhrisoshnaruchi 
divyachakshur 

dikshu bhümau 

dipale sthitam 
durgandhipativi 
durvarah 

duhkadasam 
duhsahasamtûpabhayât 
dûtitvam taruni 

dûrad eva 

dûrâj jatavikalpayor 
dûre kshirakatha 

dare kasyachid 
dûrikritasvarthalava 
deva tvad-bhujadandadarpa 
deva tvadyaSasah 
devi kva durgati 
deéair antarita 

dunoti tvam 

dravinam 
dravinarjanajnah 
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Damodaragupta 
Kalasaka 
Mägha 
Anandaka 
Damara 
Sridatta 
Sakavyiddhi 
Pradyumna 
Mañkhaka 
Amritavardhana 
Kalidasa 
Kallata 

Baka, 

Magha 
Dhairyamitra 
Avinitadeva 
Amritavardhana 
Chandragopin 
Sañkuka 

Bana 
Avantivarman 
Stlabhattarika 
Bana 

Sañkuka 
Jonaka 
Bhallata 
Prakasavarsha 
Hanumat 


Amritadatta 
Narasiñha 
Amritadatta 
Bhallata 
Bhaskara 
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dravyânâm Dharmadatta 
drishtadurajanadauratmyah  Kusumadeva 


drishtasya yasya Anandavardhana 
drutatara karadakshah Magha 
dhanam api paradattam Kusumadeva 
dhanurmala Chandaka 
dhürah Srotrasukhavah Jayavardhana 
dhritaghanaruchiradyutina Vijayavarman 
dhritadhanushi Bana 
dvitrâni skhalitat Janardana 
dvayam idam Jayagupta 

A 
na kadachit satam chetah Kusumadeva 
na kokilanam iva Jayavardhana 
nakhanakhi Mankhaka 
na chiram sevita Malaya 
natasatakaumbhakalasi Mañkhaka 
nanväérayasthiter Bhallata 
na taj jalam Bhatteh 
na param phalate Prakä$avarsha 
na palayati Amritadatta 
na prasravanti Mahamanusha 
namah khalebhyah Prakä$avarsha 
namas tuñga Bana 
namas tribhuvano Punya 
namo namah Padmagupta 
namrânanânavodbhûta Vyasadasa 
nayanodarayoh Vibhûshanadeva 
narah samskârârha jagati Kusumadeva 
nalinidalam Ahitam Vibhakaravarman 


navakumudavanasrihasakei Mägha 
navanakhapadam Magha 


navortho jatir 

na sadasvah 

nasyati yavad idam 
nagendrahastas tvachi 
namnam 

naryah sâ 
nârinitamba 

nâleneva 
nâsyochchbraya 
nitambâlasagaminyah 
nidrardhamilitadrisa 
nimeshena 

niyatam yadi 
nirarthakam janma gatam 
nirikshya 
nirnasyambarasimni 
nirmale salila 
nirmâya 
nivaraprasavagramushte 
nishpandalochanavilokita 
nishpragraheshu 
nisanganam 
nihsahgam 

nichas tanotu 
nito’smi yena 
nilotpalavane rejuh 
nabhihrade 

netre tvanmargalolo 
naitas tamalayasya 
naivakritih phalati 
no gargati 

nrityach 
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Bana 
Vidyadhara 
Bhaskara 
Kalidasa 
Pajako 

Vijjika 

Magha 

Vriddhi 
Anandavardhana 
Vitavritta 
Kalasaka 
Vriddhi 
Govindasvamin 
Bilhana 

Panini 

Pajaka 
Anandaka 
Prithvidhara 
BhaSchu 
Govindaraja 
Chiaka 

Punya 
Govindasvamin 
Mañkhaka 
Arjunadeva 
Bana 
Jayamadhava 
Govindaraja 
Satala 
A$vaghosha 
Amritavardhana 
Devata 


patatu tavorasi satatam 
patatu varini 

patalagne 

patanti naiva mâtañga 
patram na 
padadvayasya samdhânam 
padmanâbha 
panavanitayeva 
paraSlokan 

paramyisati 

parjanyam prati garjatah 
parichyutas 
paripürpagupabhoga 
pari-Sithilitakarnagrivam 
parisramajnam 
pareshâm chetañsi 
palagaraktârdranakte 
paschad añghrim 
pa$yant! 

pasyamah 
paSyasleshavisirnachandana 
pakshâv 

pakshav utkshipya 
pâka$ chen 

patälam âvisân 
pâtalatah kim 

pâtah pûshno 
padanyasam 

padahatam yad 

pâpam samächarati 
pandur asi 
pitaushtharagani 
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q 


Bana 

Bhallata 
Amaruka 
Chiaka 
Amaruka 
Bhodhaka 
Mañkhaka 
Sakavriddhi 
Mankhaka 
Kalhana 
Jalhana 
Sriharshadeva 
Dharmadatta 
Magha 
Jalhana 
Sañkuka 
Mañkhaka 
Bana 
Adbhutaphulla 
Bhallata 
Amaruka 
Priyaviraha 
Naravahana 
Jalhana 
Argata 
Hanumat 
Bhallata 
Kalidasa, 
Magha 

Sara bhadanta 
Haragana 
Bhattasvamin 
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pânan mâ kuru Jayadeva 
püjapadmaparamparäpulakitan Pajaka 

putram ambujamukhi Bilhana 

puùsâm asamarthanam Prakä$avarsha 
para nadinam Somadeva 
puras tanvyà Durvahaka 

puro revâ pare girir Jayapida 
pürvam Bhogivarman 
prakatam api Haragupta 
prakritisaralam Pundraka 
pratikälatam upagate Mägha 
pratisaranam asirnajyotir Magha 
pratyagrabhaskara Prajasanti 
pratyagraih Upadhyaya Udaya 
pratiyamanam Anandavardhana 
pratham kalabhavad ~ Magha 
pranayavisadam Srtharshadeva 
prabhatavatahatikampitakriteh Bhatteh 
prayachchhati Bhartrisarasvata 
prayanavyaparam Bhartrisârasvata, 
pravâtanilotpala Kalidasa 
prasannah Trivikrama 
prasaradbhih Sañkuka 
prasahya manim Bhartrihari 
prasâde Chandaka 
prasâdaparatantrayoh Kalasaka 
prasida gatir Chandrodaya 
prastdeti brüyam Sriharshadeva 
praharaveratan Jhajjhalikavasudeva 
prakshinadagda Prajasanti 

priya nyayya Jayaditya 
praleyaih Sambhu 


prayah santyupadesarhah Kusumadeva 
prayaschittam mrigayate Syamalaka, 
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preùkhanmayûkhanakha Dharavarman 


preyasi Bhallata 

q 
phala kusumakisalayo Amritadatta 
phalabhilasho mahatântarâtma Asvadeva 
phalitaghanavitapa Bhallata 
phalitodumbarantahstha Mahamanusha 

CI 
babhüva gâdhasamtapa Bana 
bahavah pangavopi Argata 
bahu jagada Magha 
bala cha sa Bhâsa 
bale natha Kumâra 
bale mâleyam Dharakadamba 
bimbitam bhritaparisruti Magha 
buddha Bhallata 

aq 
bhaktiprahvavilokana Amritadatta 
bhadratra gramake Bhima 
bhavati subhagatvam Subandhu 
bhasvadbimbadhara Kalhana 
bhidyate Bhallata 


bhujyante svagrihasthita Haribhatta 
bhujataruvanachchhayam Kalhana 

bhûje visale Vidyadhara 
bhûpalah Mayûra 
bhûmistham ambu yadi Bhartrisârasvata 
bhoktum bhañktva Sivasvamin 
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bhogindrah Murari 
bhobhoh karindra Govindaraja 
bhrantva vivasvan Kumâradâsa 
bhrâjishnavo Kisoraka 
bhratah Madraka 
bhramyan mahagiri Gaupati 
bhrisam Vriddhi 
bhrûchape nihitah Jayadeva 
bhrabhedo Dharmakirti 

x 
mattebhakumbhanirbheda Chiaka 
madamayamadumaya Amritadatta 
madvairinah Bilhana 
madhu cha vikasitotpalava-tansam Menthaka 
madhu tishtati Kalidasa 
madhuprasañgasamruddha Siddharthaka 
mafijaryo na vilokitah Vibhakaravarma 
manasvi-hridayam Kusumadeva 
manah prakrityaiva Sriharshadeva 
manah $uka nivartasva Ahladaka 
manikyo ‘yam Arthavarman 
manorathasatair vriti Ânandavardhana 
manye *stamsamaye Bhartrisârasvata 
mamprabheshu Kumarädatta 
maya baddho Dhiranaga 
marakatasya Prakäsavarsha 
maryadaniya Subandhu 


malimasatvad abhibhûya Aryadeva 
malinahutabhugdhômasyamair Chiaka 
ma gachchha pramadapriya Morika 
mâgaman Magha 
mâjivan yah Magha 


mätar no santi 
mätsaryena 

matur 

mâ bhün nama 
mârayantyà janam 
malatim 

mahadbhir oghais _ 
mitram ujjhitavata 
muktäphalam 
muktabham payâùsi 
mukbapañkajarañge °smin 
mukhamätrena kavyasya 
mukhara 

mukhenaikena 

mugdhe mugdhatayaiva 
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Vikramaditya 
Kalhana 
Chandaka 
Sañkuka 
Sakavyiddhi 
Bhavabhüte 
Menthaka 
Jayamadhava 
Jonaka pandita 
Sivasvamin 
Vidyadhipati 
Bana 
Prachandamadhava 
Prithvidhara 
Amaruka 


mubur añgulisamvrittadharaushtham Kalidasa 


muhur upahasetam 
mûkfbhuya 
mürtimantam 
meghair vyoma . 
merûrukesara 

mrigo mrigayugitena 
mridusubhaga 


yaj jato ’si 

yat karmabijam uptam 
yat kimchanamchitam 
yatnotthapanamatra 

yat paradhinayoh 

yat tvannetrasamanakanti 
yatsarameyaravabodhana 
yatha paropakareshu 


Magha 
Vriddhi 
Jayamadhava 
Chiaka 
Jivaka 
Haribhatta 
Amritadatta 


q 


Jfianavarman bhadanta 
Somadeva 

Bhallata 

Vriddhi 

Virabhata 

YaSovarman 

Prajasante bhadanta 
Prithvidhara 
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yatha Sariram Sañkuka 

yad apasarati Masûrâksha 

yad iha bhavato Sañkuka 

yad etach chanarantar Srtharshadeva 
yadapi nirayudha Darsaniya dorlatika 
yad dhülidhusarasiroruha Prajasanti bhadanta 
yad bhübhrits Jayavardhana 
yad bhruvau kutilite Sriharshadeva 
yad rätrau rahasi Amaruka 
yadivayam aparâdhinas Govindaraya 
yadi paraguna Mahendra 

yadi priyaviyoge Dagdhamarana 
yadi vinihita Amaruka 

yadi smarami Dipaka 
yadvañchanahitamatir Ârogya bhadanta 
yadyapi chandanavitapi Adityagupta 
yadyapyunnatavañéavan Ranâditya 
yamityadhyavasâya Morika 
yasyânekamadândhavârang Ratisena 

yah kakinim Sriharshadeva 
yah prâfaivsate Anandavardhana 
yah satpadastham iha Baka 

yah Srota $ruta-mâtram Haribhatta 
yachfiapadam Prakâéavarsha 
yâte gotraviparyaye Amaruka 
yataste rasasâra Mañkhaka 

yatah kim Amaruka 

ya bimbaushtharuchir Sivasvamin 

yam aliñgya Arthavarman 

ya sadhün Ânandavardhana 


ya sadhun prakhalan karote Srivardhana 
yavan no sakhi gocharam Buddha 
yasyamiti Dhiranaga 
yasyati Narayana 
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yushmikam ambaramaneh Amritadatta 


ye gatre yayur Mañkhaka 
ye grihnanti Sañkuka 
ye tavat svaguna Vinka bhagavata 


ye ’pyasann ibhakumbha Kalhana 
ye samtoshasukhaprabuddhamanasas Vidyâdhara 


ye sramam Anandavardhana 
yair vatulo bhavati Bhartrisarasvata 
yo vairishvanalo nalo Sambhu 

T 
raktachchhadatvam Vriddhi 
raktas tvam Yasovarman 
rajanyam ‘anyasyam Bija 
rajanivasad udayam Magha 
ratnânyamûni Trivikrama 
ratnotkatottamaéngt Nagnacharya 
raver Narayana 
rasati tarunikesasyame Jivanaga 
rahurabähur Charpatinatha 
rakendor udayah kim Sambhu 
ragan Pajaka 
râtran vârikharâlasâmbuda Argata 
ratrav Mallaka 
ratriraja Mañkhaka 
rikta vipândurâtmano Aurva 
re meghäh svaSariradana Kalasaka 
re re bhriñga Sukhavishqu 
ruchidhamni bharari Mägha 
rûjâsu nâthah Vikramaditya 
rûpam Sambhu 
rüpam hari Yasahsvamin 
rüksham virauti Sivasvamin 


rûksham ksharam Vriddhi 


460 


a 


lagnam râgâvritañgyasudridpam Harshadatta 


laghiyam prajyam 
laghuni trinakutire 
lajjamahe 

labdham chirâd 

labdham sarobhih 
labheta sikatasu 
lakshmisamparkarüpo ’yam 
lakshmikapola samkranta 
lävanyakântiparipûrita, 
lavanyadravinavyayo 
likhati na ganayati 
limpativa 
Iladalitapyishtebha 
lokanandad viramati 


vaktrambhojam 

vaktre ya 

vanam 

vapur anupamam 
vartate 

varam iyam 

varam aérikataivastu 
vahnim sitayitum 
vâtair abhyuditasâra 
väntüchchhair marutah 
vikachakachapatakah 
vikachakamalagandhair 
vikachakumudaih 
vikasipadmastarane 


Haribhatta 
Kamalayudha 
Prakä$avarsha 
Bhallata 
Bilhana 
Bhartrihari 
Prakäsavarsha 
Harshadatta 
Jayavardhana 
Dharmakirti 
Morika 
Vikramaditya 
Punya 
Anandavardhana 


a 


Bana 
Bhanushena | 
Bhattasvamin 
Argata 
Narayana 
Bana 
Jayavardhana 
Vriddhi 
Sakradeva 
Vidyadhipati 
Punya 

Magha 
Jivanaga 
Gangadhara 


vigatatimorapañkam 
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Magha 


vitataprithuvaratrâtûlyarûpair Magha 


vitirnasiksha 

vidhaya samdhyam 
vidvan 
vidhvastaparagunânâm 
vina na sâhityavida 
vindhyadrisanutaru 
vinayati sudrisoli 
vipadi dhairyam 
viprah sapaksho 
viyogint 

virama viphalayasad 
virahavishamo vamati 
vilokya 

vivyinvata 
vishadharato 

vishnur va tripurântako 
visham abhimukham 
vishamavrishtihate 
vislesho janitah 
viévasya 
vellitälakasamriddhi 
vaiparityam atinindyam 
vyaptavyomatale 
vyayachchhama 
vyasanam achalam 
vyâlas cha rahus 
vrittAnupûrve cha 
vrittim svam 


sakripanam 
sakhi vivrinute 


Mañkhaka 
Haribhatta 
Bhaunda 
Subandhu 
Muñkhaka 
Srutadhara 
Magha 
Menthaka 
Anandasvamin rajanaka 
Bana 
Vijjika 
Stlabhattarika 
Panini 
Mañkhaka 
Subandhu 
Svamidatta 
Sañkuka 
Kumâradatta 
Ratimitra 
Jonarâja 
Juyamâdhava 
Satyadeva 
Sambhu 
Bhadanta Asvaghosha 
Sivasvamin 
Jalhana 
Kalidasa 
Jalhana 
a 


Amritadatta 
DarSantya dorlatika 


sa khyato jagati 
saj-jana eva 
satatam 

satipradipe 
sattvantahsphuritaya 
sadvañsajah sadhugupah 
sadvrittayah 
Sankhah santi 
sañkho 
sandhaskandhatalani 
sa pata 

sapadi kumudinibhur 
Sabdavadbhir 
samketadhamni 
samkrantam 


samtushyatyuttamah stutya 


samdashtavastreshu 
samâdishtam 


sampattau komalam chuttam 


samprapya 
sampraptukamodayam 
Sambhur mânasa 
samsaro bhavata 
Samasukhastlitamanasa 
samutkirasi vachah 
same samâ samo mâsah 
samkshobham 
Saratkalatapaklanta 
Sarade raviraémitapta 
Saradyutpannasamdehah 
sarvatra gunavan dese 
sarasvatimatur 
saroruhâkshîni 
sarvâsâm 
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Sambhu 
Kusumadeva 
Mañkhaka 
Amaruka 
Bhalata 
Prabhakara 
Bhallata 
Kaviratnaka 
Bhallata 
Trivikrama 
Chandaka 
Magha 
Sakavriddhi 
Pravarasena 
Prachandamâdhava 
Kusumadeva 
Kalidasa 
Sitkäraratna 
Kusumadeva 
Govindaraya 
Prachandamädhava 
Hanumat 
Sasivardhana 
Sañkuka 
Amritadatta 
Sasvata 
Magha 
Bilhana 
Jayagupta 
Sakavriddhi 
Kusumadeva 
Mankhaka 
Panini 
Bhallata 


sarvasaradhi 
saSahkeneva 

&aét divasadhûsaro 
sahakärakusumakesara 
sahasiddham 
sahridayagiram 
satkshetrapratipäditah 
$yâmâ svañgam 
sitansukarasamsprishta 
filam éailatatat 

sotkah 

so ’pürvo 

Sobham diktarunir 
saubhâgyasya samarpane 
sâgasi priyatame 

sâ gotraskhalanam 

sâ dyishta yair 

sâdhur eva 

sadhveva 

Sântyai darpavatam 
sanandam 
sapta-padinam 
samnaiva yatra siddhir 
sammukhyam 

sa yauvanamadonmatt& 
évasab kim tvaritagataih 
sudirgha 

Suddham avilam 
Suddhasvabhavanyapi 
sandhyaragarudhirarunam 
Sûnyarthair 
subhâshitair 
surataviratau vridaveéa 
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Bana 

Bilhana 
Vriddhi 
Kapilarudraka 
PrakaSavarsha 
Bhartrisarasvata 
Kalhana 
Kalidasa 
Mahamanusha 
Magha 
Kumaradasa 
Dharmakirti 
Bhallata 
Bhartrisarasvata 
Amritadatta 
Nagnajit 
Arbhaka 
Sakradeva 
Kusumadeva 
Bhallata 
Sambhu 
Bhavabhati 
Haribhatta 
Argata 
Praéastaka 
Amaruka 
Stlabhattarika, 
Sakavriddhi 
Kalidasa 
Panini 
Upamanyu 
Kisoraka divira 
Haribhatta 
Amaruka 


sûro *si nûnam 
suvihitam 

sendrachâpaih Srita meghair 
sena mayaiva na hata 
Sailah surân 
stabdhaprakritir loke 
stanayugam 

sthane varshati 

strityeva galitam 
smararasanadipürenodhälı 
smitena havena 
Srikhandadravanirjharanti 
Srimanmanasaväsi 

srutva 

slaghyaiva 

svachhandam 
svajanavasater 

svapne’pi nâtha sukhadam 
svaprajfiaye 

svabhâvam na 
svabhavam naiva 

svamin prabho priya 
svartha nirapeksha 
svavapushi nakhalakshma 
svechchhabhañgurabhagya 
svedah 
svedambhahkanikä 


hatamitrabala 

harati kim apam 

harir eva mahâ vaidyah 
hasta iva bhûtimalino 
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Kayyata 
Govindarâya 
Visakhadeva 
Sara bhâgvata 
lévaravarman suvarnakâra 
Prakä$avarsha 
Bana 
Amritavardhana 
Bhartrisârasvata 
Narasiñha 
Bhadanta Asvaghosha 
Sambhu 
Dharavarman 
Durgasena 
Mañkhaka 
Dharmakirti 
Pajaka 

Baka 

Jalhana 
Kusumadeva 
Kusumadeva 
Kumärabhatta 
PrakaSavarsha 
Murari 

Bilhana 

Jonaka pandita 
Bana 


€ 


Narayanasvamin 
Baka 
Vidyadhara 
Subandhu 


hâro dalardravasam 
hinsaprabhavo 

he gandhakunjara 
he balachampakataro 
hemojjvaladviradavaji 
be rajanas tyajata 
he hemanta 
hutasajvalabhe 

hrito *hgaragas 
bridaya sthiyatam 
bridayâni 
hridivisalata 


kshanam ayam 
kshanam 
kshanakshayini 
kshanasampad iyam 
kshapah 
ksharataiva 

kshami data gunagräht 
kshinas 
kshutkshamena 
kshubdhadaivanilod 
kshudhito °pi 
kshutkshamo’pi 


Il 
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Bana 
Bhaskara 
Jalhana 
Narendra 
Prajasanti bhadanta 
Bilhana 

Bana 
Vishnugarman 
Jayavardhana 
Virabhata 
Indrasinha 
Jayadeva 


a 


Magha 

Magha 
Kusumadeva 
Bodhisattva 
Panini 
Prakâ$avarsha 
Sriharshadeva 
Dharadhara 
Adbbutaphulla 
Govindaraya 
Muktikosaka 
Ratisena, 
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BEZIEHUNGEN 
JAINA-LITERATUR 


LITERATURKREISEN INDIENS 


YON 


E. LEUMANN. 


vois Google 





BEZIEHUNGEN DER JAINA-LITERATUR ZU ANDERN 
LITERATURKREISEN INDIENS. 


Es ist nothwendig, dass ich zu Anfang auseinandersetze, 
was ich unter diesen Beziehungen verstehe und was ich nicht 
darunter einbegriffen denke. Man könnte als solche sich 
1. Uebereinstimmungen gewisser Termini ') oder Formeln ®), 
wie sich welche in der That bei der Vergleichung mit der 
buddhistischen Literatur finden, vorstellen, oder 2. gelegent- 
liche Schilderungen von Ceremonien, die uns sonst nur aus 
den brahmanischen Crauta- *) und Grhya-*) Sütra bekannt 
sind, oder 3. andere dem jinistischen Erzählungsstyl so ge- 
läufige und so genaue und desshalb mancherorts werthvolle 
Schilderungen von Vorgängen und Ereignissen des gewöhn- 
lichen Lebens®), zu denen oft die Literatur der Dharmacastra 


1) Z. B anavayagga = Pali anamatagga (rgl. Ind. Streifen TIL, 160), pa 
rameiya= Pali parajika (f. Anmkg. zu Aup.8. § 80, D), asv. 

3) Z. B. alitte nam bhante u. s. w. (Bhag. AI, 1, bei Weber S. 274) verglichen 
mit Mahäragya 1, 21. 

3) Z. B. Bhag. XI, 9, Schilderung der Opferthätigkeit eines Brahmanen: agisen 
dahino pts satt" angtim samsdahe (= °dadhe) I (1) sakaham (9) vakkalam (8) thanam 
(4) sejja-bhandam (5) kamandalum 1 (6) danda-daram tah’ (7) Apknam abe wim sa- 
madabe 4 mahupa ya ghaena [= gbriens] ya tandalehi ya aggim hunsti, 2 cârum 
sahei, 2 balim Vaissaderam karei, 3 atihi-püyam karei, tao paochä append ahäram 
ahareti. 

4) Z. B. die Heirathsccremonien Itatadh. XIV. 

5) Z. B. die Arten der Körperbestrafang Aup. 8. $ 70, oder die Hinrichtung 
eines Verbrechers und dgl. 
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Parallelen bietet, oder 4. überhaupt das Bild der socialen 
Verhältnisse, das wir aus den Jaina-Texten theilweise mit 
merkwürdiger Ausführlichkeit und Lebendigkeit vor uns ent- 
rollt bekommen, im Vergleich mit demjenigen, das wir aus 
der übrigen mannigfaltigen Samskrt-, Pali- und Prakrt-Lite- 
ratur Indiens kennen. Eine allseitige Untersuchung nach die- 
sen Richtungen hin, die gewiss interessante Resultate m 
Tage fördern würde, befasst sich aber mehr mit dem, was 
Uebereinstimmung und nicht gerade Beziehung zu 
nennen wäre, indem die Beziehung immer eine gewisse cau- 
sale Verknüpfung der auf einander bezogenen Gegenstände 
voraussetzt, was bei der blossen Uebereinstimmung bekannt- 
lich nicht der Fall ist. So habe ich mich denn im Folgenden 
auf diejenigen Uebereinstimmungen der Jaina-Literatur mit den 
übrigen indischen Literaturkreisen beschränkt, welche ein 
gewisses Abhängigkeitsverhältniss entweder zeigen oder viel- 
leicht voraussetzen lassen, und zwar führe ich sie unter 
folgenden fünf Rubriken auf als Beziehungen: 

A. Zur buddhistischen Literatur, 

B. Zur epischen Literatur des Brahmanismus, 

C. Zur astronomischen Literatur des Brahmanismus, 

D. Zur Tantra-Literatur. 

A. 

Mit der buddhistischen Literatur berührt sich die jinisti- 
sche in einer Sage, die wie mir scheint ein so allgemeines 
Interesse beanspruchen darf, dass ich es wage, dieselbe in 
den beiden Versionen, der buddhistischen sowohl wie der 
jinistischen, kurz mitzutheilen. Der jinistischen muss dabei des 
Zusammenhangs wegen eine kurze Inhaltsangabe des Raya- 
pasenaijja (s. Ind. Stud. XVI, S. 882 ff.) vorausgeschickt werden. 

Die PayasiSage. 

I. Ankunft Kumara Kassapa’s im Simsapa-Haine, 

und das Hinausziehen der Leute und Payasi’s. 
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Der ehrwürdige Kumara Kassapa kam einst mit einer 
grossen Schaar von Bettelmönchen zu dem Simsapa-Haine 
im Norden der Kosala-Stadt Setavya. 

In der Stadt lebte und genoss die ihm von dem Kosala- 
Konige Pasenadi anvertrauten Nutzniessungsrechte der ra- 
jañña Payasi. Derselbe hatte den verwerflichen Glauben, 
dass es kein Jenseits, keine Wiedergeburt) und 
keine Vergeltung der guten und schlechten 
Werke gebe. 

Als die Leute (die Brahmanen und sonstigen Einwohner) 
der Stadt Setavya hörten, dass der Asket Kumara-Kas- 
sapa, ein Schüler des Asketen Gotama, mit einer grossen 
Schaar von Bettelmönchen im Simsapa-Haine angekommen 
sei, zogen sie zu ihm hinaus, da er als ein weiser Arhant 
berühmt war und man es hoch hielt, mit solchen zusammen- 
zutreffen. 

Payasi bemerkt von seiner Palastzinne aus die zum Sim- 
sapa-Haine hinwandelnden Schaaren, und als er von seinem 
Kämmerer (khatta) erfahren hat, was die Ursache ist, 
schickt er ihn hinunter zu den Leuten mit der Weisung, 
sie möchten etwas warten, da er selbst auch beabsichtige, 
den Kumara Kassapa aufzusuchen; derselbe (setzt er hinzu) 
könnte sonst vorher den einfältigen Leuten den Glauben bei- 
bringen, als gäbe es ein Jenseits u.s.w., während es dies 
in Wirklichkeit doch nicht gibt. Der Kämmerer gehorcht 
dem Befehle des Payasi und benachrichtigt die Leute von 
dem Vorsatze desselben. 

Payssi zieht dann hinaus, umgeben von den Schaaren, 
begrüsst den Kumara Kassapa in höflicher Weise, während 
Andere dem Kumara Kassapa den Gruss in verehrungsvoller 
oder auch in (einfach) höflicher Weise darbringen oder bloss 


1) Ohne Childers negiren zu wollen, übersetze ich vorläufig opapätiks in der 
Weise wie es ein Jaina auffessen würde and wie es auch die Nordbuddhisten ge- 
nommen haben. 
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aus der Ferne oder gar nicht besonders grüssen, sondern nur 
schweigend mit und neben den Andern ihre Plätze einnehmen. 
IL Dialog zwischen Payasi und Kassapa. 
1. P. Ich habe den Glauben, dass es kein Jenseits u. s. w. gibt. 
K. Ich habe noch nie Einen gesehen und noch von Keinem 
gehört, der diesen Glauben gehabt hätte. Denn warım 
sollte er ihn haben? 
Ich will Dir eine Frage stellen, die Du mir nach 
Deinem Belieben beantworten magst. Sind Sonne und 
Mond in der diesseitigen oder in der jenseitigen Welt? 
sind sie Gottheiten oder Menschen ? 

P. Sie sind Gottheiten. 

K. Aus diesem Grunde solltest Du glauben, dass es 
ein Jenseits u.s. w. gibt. 

2. P. Trotzdem habe ich den gegentheiligen Glauben. 

K.Hast Du einen Grund dafür? 

P. Ja. 

K. Und welchen? 

P. Ich hatte Freunde, Genossen und Verwandte, die 
einen gottlosen Lebenswandel führten; wenn sie krank 
wurden und hoffnungslos darniederlagen, sagte ist 
zu ihnen: Es gibt Asketen und Brahmanen, welche 
behaupten, dass Leute von solch gottlosem Lebens 
wandel nach dem Tode in die Hölle kommen; ist 
diese Behauptug wahr und kommt auch Ihr in die 
Hölle, so mögt Ihr dann herkommen und mich be 
lehren, dass es ein Jenseits u.s. w. gibt; denn Ihr 
seid mit glaubwürdig und zuverlässig; was Ihr ge 
sehen habt, gilt mir als ob ich es selbst gesehen 
hätte. Trotzdem sie mir zusagten, kamen sie nicht 
um mich zu belehren noch sandten sie einen Boten. 
Aus diesem Grunde ') habe ich jenen meinen Glauben. 


1) pi ist hier wohl zu streichen, wie es auch am Schlase dor ersten Antwort 
Kassapa's fehlt (imina kho). 
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K. Ich will Dir eine Frage stellen, die Du nach Deinem 
Belieben beantworten magst. Vorausgesetzt Deine 
Bedienten (purisa) brächten Dir einen schuldigbe- 
fundenen (agu-cari) Dieb zur Bestrafung und Du gä- 
best den Befehl, ihm die Hände auf den Rücken zu 
binden, ihn kahl zu scheeren, auf den Strassen her- 
umzuführen und ihm endlich im Süden der Stadt auf 
dem Richtplatz den Kopf abzuschlagen, würde da 
dem Dieb auf dem Richtplatz von seinen Henkern 
willfahrt werden, (wenn er sie aufforderte) noch zu 
warten, bis er seine Freunde, Genossen und Verwand- 
ten (über die schliessliche Bestrafung des Bösen) be- 
lehrt hätte, oder würden ihm nicht viel eher noch 
während seines Geredes die Henker den Kopf ab- 
schlagen ? 

P. Sie würden ihm den Kopf abschlagen. 

K.Da also der Dieb nicht einmal als ein Mensch von 
den Henkern, die auch Menschen sind, jene Erlaub- 
niss bekäme, wie sollten Deine Freunde, Genossen 
und Verwandten, die wegen ihres gottlosen Lebens- 
wandels in der Hölle wiedergeboren sind, von den 
Höllenwächtern die Erlaubniss erhalten, zu Dir her- 
zukommen um Dich zu belehren, dass es ein Jen- 
seits u.s. w. gibt? Auch aus diesem Grunde solltest 
Du glauben, dass es ein Jenseits u.s. w. gibt. 

3. P. Trotzdem habe ich den gegentheiligen Glauben. 

K.Hast Du einen Grund dafür? 

P. Ja. 

K. Und welchen? 

P. Ich hatte Freunde, Genossen und Verwandte, die 
einen rechtschaffenen Lebenswandel führten; wenn 
sie krank wurden und hoffnungslos darnieder lagen, 
sagte ich zu ihnen: Es gibt Asketen und Brahma- 
nen, welche behaupten, dass Leute von solch recht- 
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schaffenem Lebenswandel nach dem Tode in den 
Himmel kommen; ist diese Behauptung wahr und 
kommt auch Ihr in den Himmel, so mögt Ihr dann 
herkommen und mich belehren, dass es ein Jenseits 
u.s. w. gibt; denn Ihr seid mir glaubwürdig und 
zuverlässig; was Ihr gesehen habt, gilt mir, als ob 
ich es selbst gesehen hätte. Trotzdem sie mir zu- 
sagten, kamen sie nicht um mich zu belehren noch 
sandten sie einen Boten. Auch aus diesem Grunde 
habe ich jenen meinen Glauben. 

K. Ich will einen Vergleich auf Dich anwenden; denn mit 
Hilfe eines Vergleiches begreifen manche verständige 
Leute den Sinn des Gesagten. Denke Dir zum Bei- 
spiel, dass ein Mann bis über den Kopf in einem 
Jauchenkasten versenkt gewesen wäre. Du hättest 
ihn dann herausnehmen, mit Bambusrinde (velu- 
pesika) reinigen, mit weisser Erde abreiben, her- 
nach einsalben, pudern, frisiren, kleiden, schmücken 
und schliesslich zu den fünffachen Vergnügungen auf 
die Palastzinne führen lassen, würde derselbe nun 
wohl das Verlangen zeigen, wieder in den Jauchen- 
kasten versenkt zu sein? 

P. Gewiss nicht. Warum sollte er? Unrein ist ja der 
Jauchenkasten, unrein und übelriechend und ecklig 
und widerlich (no hidam bho Kassapa, tam kissa 
hetu?! asuci bho Kassapa gütha-küpo u. s. w.) 

K.Gerade so sind auch den Göttern die Menschen un- 
rein und übelriechend und ecklig und widerlich. Aus 
(einem Umkreis von) 100 Meilen (yojana) hält der 
Geruch der Menschen die Götter fern. Wie sollten 
also Deine Freunde, Genossen und Verwandten, die 
in den Himmel gekommen sind, herkommen, um 
Dich zu belehren, dass es ein Jenseits u.s. w. gibt? 
Auch aus diesem Grunde..... 
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4. P. Trotzdem habe ich den gegentheiligen Glauben. 


K. Hast Du einen Grund dafür? 

P. Ja. 

K. Und welchen? 

P. Ich hatte Freunde, Genossen und Verwandte, die 
einen rechtschaffenen Lebenswandel führten; wenn 
sie krank wurden und hoffnungslos darnieder lagen, 
sagte ich zu ihnen: Es gibt Asketen und Brahma- 
nen, welche behaupten, dass Leute von solchem Le- 
benswandel nach dem Tode im Himmel in die Ge- 
meinschaft der Tävatimsa-Götter gelangen; ist diese 
Behauptung wahr...... (wie vorhin). 


K. Ich will Dir eine Frage stellen, die Du nach Deinem 


Belieben beantworten magst. Ein Jahrhundert der 
Menschen ist bloss soviel wie ein Tag (rattindivo) 
jener Tavatimsa-Götter, und aus solchen Tagen bildet 
sich das himmlische Jahrtausend, welches die Lebens- 
dauer jener Götter ist; wenn also Deine Freunde, 
Genossen und Verwandten, die im Himmel in 
die Gemeinschaft der Tavatimsa-Götter gelangt sind, 
dächten, sie wollten erst zwei or drei Tage sich den 
fünffachen himmlischen Vergnügungen hingeben und 
nachher herkommen um Dich zu belehren, dass es 
ein Jenseits u.s.w. gebe, würden sie Dir da haben 
die Belehrung bringen können? 
P. Keineswegs; denn wir wären längst gestorben. 


5. P. Wer hat Dich indessen belehrt, dass es Tavatimsa- 


Götter gebe und dass dieselben eine so lange Lebens- 
dauer hätten? Ich meinerseits glaube das gar nicht. 


K. Denke Dir, dass ein Blindgeborner, weil er die ver- 


schiedenfarbigen Objecte, das Ebene und Unebene, 
Gestirne, Sonne und Mond nicht sehen kann, sagte, 
All das existire gar nicht, da er es ja nicht sehe, 
würde derselbe wohl Recht haben? 
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P. Keineswegs. 
K.Gerade aber wie jener Blindgeborne entgegnest 
Du mir, wenn Du sagst, Wer mich belehrt hätte, 
dass es Tävatimsa-Götter gebe und dass dieselben 
‘eine so lange Lebensdauer hätten; Du Deinerseits 
glaubest das gar nicht. Denn wahrlich das Jenseits 
ist nicht mit dem fleischlichen Auge (mamsacak- | 
khuna) wahrzunehmen; die Asketen und Brahmanen, 
die da im Walde ihr stilles Dasein rühren, diese bil- 
den (visodhenti) in Achtsamkeit und Anstrengung ihr 
geistiges Auge (dibbam cakkhum) aus, mit welchem 
sie das Diesseits sowie das Jenseits und die Wiederge- 
burten wahrnehmen. In dieser Weise ist das Jen- 
seits wahrzunehmen, nicht aber, wie Du meinst, 
mit dem fleischlichen Auge. Auch aus diesem 


6. P. Trotzdem habe ich den gegentheiligen Glauben. 

K.Hast Du einen Grund dafür ? 

P. Ja. 

K. Und welchen? 

P. Ich sehe, dass die Asketen und Brahmanen mit 
sammt ihren Tugenden und schönen Lehren das Le 
ben lieben und den Tod fürchten, Glück suchen und 
Unglück meiden; und doch müssten sie, sollt’ ich 
meinen, wissen, dass ihrer nach dem Tode ein Bes: 
seres wartet; sie lieben aber vielmehr das Leben, 
fürchten den Tod, suchen Glück und meiden Un- 
glück ). Auch aus diesem Grunde habe ich jenen 
meinen Glauben. 

K. Ich will einen Vergleich auf Dich anwenden; Be al 
Hilfe eines Vergleiches begreifen manche ve 


A 





1) Der Original-Tezt ist hier nicht ganz coneinn und sch 
haben. 
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Leute den Sinn des Gesagten. Einst hatte ein Brah- 
mane zwei Frauen und von der einen einen 10 oder 
12jäbrigen Sohn; die andere war schwanger und der 
Entbindung nahe. Da starb der Brahmane; sein Sohn 
forderte darauf von der Mitgemahlin seiner Mutter 
das väterliche Erbgut heraus. Sie entgegnete, dass 
er noch warten möge, bis sie geboren hätte; würde das 
Kind ein Knabe sein, so müsste derselbe auch einen 
Erbtheil bekommen; sei es ein Mädchen, so falle sie 
ihm als Pflegekind zu. Da der Junge trotzdem von 
seiner Forderung nicht abliess, schnitt sie sich, um zu 
erfahren, ob die Frucht ein Knabe or ein Mädchen sei, 
den Leib auf, und kam dabei um ihr Leben sowohl 
wie um ihre Frucht und ihre Habe. Gerade wie diese 
Einfältige, da sie in unverständiger Weise nach einem 
Erbtheil trachtete zu Grunde ging, so wirst auch Du 
Einfältiger, wenn Du in unverständiger Weise nach 
dem Jenseits trachtest, zu Grunde gehen. Wahr- 
lich! die Asketen und Brahmanen versuchen nicht 
reif zu machen, was nicht reif ist, sondern warten 
weise die Reife ab; denn sie haben ihr Leben nöthig, 
da sie, je länger sie leben, umsomehr Gutes ver- 
richten zum Heile und Wohl der Götter und Men- 
schen. Auch aus diesem Grunde...... 
7. P. Trotzdem habe ich den gegentheiligen Glauben. 

K.Hast Du einen Grund dafür? 

P. Ja. 

K. Und welchen? 

P. Meine Diener brachten mir einmal einen schuldig 
befundenen Dieb zur Bestrafung; ich liess ihn leben- 
dig in einen grossen Topf werfen, die Oeffnung 
(mukham) zuschliessen, mit einem nassen Riemen 
verbinden und nasse Erde aufstreichen, dann den 
Topf auf einen Ofen bringen und Feuer anlegen. Als 
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ich dachte, der Mann sei nun todt, liess ich den 
Topf herunternehmen und sorgfältig Öffnen, und 
spähte, ob ich nicht dabei die Seele könnte entwei- 
chen sehen. Indessen war mir dies nicht möglich. 
Auch aus diesem Grunde habe ich jenen meinen 
Glauben. 

K. Ich will Dir eine Frage stellen, die Du nach Deinem 
Belieben beantworten magst. Erinnerst Du Dich 
nicht ?) (irgendwann) einen hübschen Traum gesehen 
zu haben? 

P.O ja. 

K. Haben Dich da Deine Sclavinnen bewacht? 

P. Gewiss. 

K.Und haben sie dabei Deine Seele entweichen und 
wieder eintreten *) sehen? 

P. Nein. 

K. Wenn also Jene nicht einmal an Dir dem Lebenden 
eine Seele aus- und eintreten sehen können, wie 
solltest Du das an einem Todten beobachten können? 
Auch aus diesem Grunde. ..... 

8. P. Trotzdem habe ich den gegentheiligen Glauben. 

K. Hast Du einen Grund dafür? 

P. Ja. 

K. Und welchen? 

P. Meine Diener brachten mir einmal einen schuldig be- 
fundenen Dieb zur Bestrafung; ich liess ihn lebendig 
wägen, dann erdrosseln und wieder wägen; und der 
Leichnam war schwerer als der lebendige Körper ge 
wesen war. Auch aus diesem Grunde habe ich jenen 
meinen Glauben. 


1) Abbijänasi mit dem absol. passitva; eine andere Construction verlangt 
Pan. 111, 2, 112 f. Man könnte hier indessen abhijänäsi auch mit: -Gibst de 
zu? übersetzen. 

2) Im Original umgekehrte Reihenfolge: pavisantam vi nikkhamantam va. 
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K. Ich will einen Vergleich auf Dich anwenden; denn mit 
Hilfe eines Vergleiches begreifen manche verständige 
Leute den Sinn des Gesagten. Wenn zum Beispiel 
ein Mann eine glühend gemachte eherne Kugel wägt, 
und nachiem sie erkaltet ist, wieder wägt, ist sie 
dann leichter im ersten or zweiten Falle? 

P. Im ersten. da sie mit Feuer und Luft erfüllt ist. 

K. Gerade so ist auch der Leib, wenn er mit Leben 
(ayu), Athem und Verstand erfüllt ist, leichter, 
als wenn er ihrer beraubt ist. Auch aus diesem 
Grunde. ..... 

9. P. Trotzdem habe ich den gegentheiligen Glauben. 

K.Hast Du einen Grund dafür? 

P. Ja. 

K. Und welchen? 

P. Meine Diener brachten mir einmal einen schuldig be- 
fundenen Dieb zur Bestrafung; ich liess ihn, ohne 
dass ihm dabei ein Häärchen gekrimmt wurde (an- 
upahacca chavifi ca cammafi ca u.s. w.), umbrin- 
gen; als er todt') war, liess ich ihn, immer mit der 
Absicht, ob wir seine Seele nicht entweichen sehen 
könnten, erst in verschiedene Lagen bringen, dann 
ihm der Reihe nach mit einer Hand ?), einer Scholle, 
einem Stock und einem Schwert einen Schlag ver- 
setzen, schliesslich ihn schütteln und rütteln. Doch 
konnten wir die Seele nicht entweichen sehen, und 
trotzdem nahm er keine sinnliche Empfindung wahr 
(na ppatisamvedeti), obschon doch sowohl seine fünf 
Sinne wie die fünf Arten von Sinnesobjecten ganz 
dieselben waren (wie vorher). Auch aus diesem Grunde 
habe ich jenen meinen Glauben. 





1) MS. amato statt mato. 
2) Der sing. ist vielleicht eher oollectivisch za nehmen: „mit Händen 0.8. w. 
Schläge versetzen”. 
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K.Ich will einen Vergleich auf Dich anwenden; denn 
mit Hilfe eines Vergleiches begreifen manche ver- 
ständige Leute den Sinn des Gesagten. Einst ging 
ein Muschelbläser in ein fernes (eigtl. Grenz-)Land, 
wo er in einem Dorf seine Muschel dreimal ertônen 
liess und sie dann weglegte auf die Erde. Die Leute, 
über die Töne verwundert, strömten zu ihm hin 
und verlangten Aufklärung *). Darauf brachten 
sie immer mit den Worten: „töne, Muschel!” die 
selbe erst in verschiedene Lagen, versetzten ihr dann 
der Reihe nach mit einer Hand *), einer Scholle, 
einem Stock und einem Schwert einen Schlag und 
schliesslich schüttelten und rüttelten sie dieselbe. Doch 
gab sie keinen Ton. Der Muschelbläser wunderte sich 
über die Einfalt der Leute, nahm vor ihren Augen 
die Muschel, liess sie dreimal ertönen, und ging fort 
mit ihr. Da dachten die Leute: In Verbindung mit 
einem Manne und mit einer Anstrengung (beim Bla- 
sen) und mit Luft tönt die Muschel, sonst aber nicht. 
Gerade so verrichtet der Leib die verschiedenen Be 
wegungen, nimmt die fünf Arten von sinnlichen 
Empfindungen und mit dem (sechsten) innern Sinne 
(manasa) das Geistige (dhammam) wahr, wenn er 
mit dem Leben (ayu), Athem und Verstand versehen 
ist, sonst aber nicht. Auch aus diesem Grunde...... 

10. P. Trotzdem habe ich den gegentheiligen Glauben. 

K. Hast Du einen Grund dafür? 

P. Ja. 

K. Und welchen ? 

P. Meine Diener brachten mir einmal einen schuldig be- 
fundenen Dieb zur Bestrafung. Ich liess ihm, immer 


1) Ee folgt keine Antwort. 
2) S. vorhergeb S, Note 2. 
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mit dem Gedanken, seine Seele finden zu können, 
der Reihe nach Haut, Fleisch, Sehnen, Knochen, 
Mark aufreissen; doch fand ich die Seele nicht. Auch 
aus diesem Grunde habe ich jenen meinen Glauben. 

K. Ich will einen Vergleich auf Dich anwenden; denn 
mit Hülfe eines Vergleiches begreifen manche ver- 
ständige Leute den Sinn des Gesagten. Einst lebte 
ein das Feuer unterhaltende Jatila-Brahmane in einer 
Laubhütte im Walde. Da kam aus einem andern 
Lande eine Karawane und brachte eine Nacht in der 
Nahe seines Haines (assamo) zu, worauf sie wieder 
weiter zog. Der Jatila ging auf den Platz, um viel- 
leicht etwas Zuriickgelassenes aufzufinden, und da er 
ein kleines Knäblein fand, nahm er es mit sich aus 
Barmherzigkeit, um es bei sich aufzuziehen. Als 
dasselbe etwa 10 or 12 Jahre alt geworden war, 
hatte der Jatila einmal etwas im Lande zu thun, 
und trug dem Knaben auf, das Feuer zu pflegen 
und nicht erlöschen zu lassen, oder wenn es erlöschen 
sollte, mit Axt und Holz und den beiden Reibhölzern 
(arani-sahitam) neues anzufachen und zu pflegen ; dar- 
auf ging er in’s Land. Aber das Bübchen (khidda- 
pasüta) liess das Feuer erlöschen, und der erhaltenen 
Anweisung eingedenk spaltete es, fort und fort nach 
Feuer suchend, die beiden Reibhölzer in immer klei- 
nere Stücke, machte sie zu ganz kleinen Spänchen 
(sakalika), zerrieb diese in einem Mörser und liess 
sie vom Winde zerstäuben; doch fand er kein Feuer. 
Als dann der Brahmane nach Erledigung seines Ge- 
schäftes zurückkam und der Knabe ihm seine ver- 
geblichen Bemühungen mittheilte, dachte er: Welch 
ein einfältiger Knabe, der auf so unverständige Weise 
Feuer suchen will! und vor dessen Augen nahm er 
zwei Reibhölzer, rieb Feuer und sagte: „Auf diese 
u. 81 
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Weise ist Feuer zu erzeugen, aber nicht wie Du Ein- 
fältiger es versucht hast”. Gerade so suchst Du, o 
Einfältiger, in unverständiger Weise das Jenseits auf; 
lass ab von Deinem verwerflichen Glauben, damit er 
Dir nicht für immer zum Unheil gereiche! 

11.P. Trotzdem kann ich von diesem verwerflichen Glauben 
nicht ablassen; denn der Kosala-König Pasenadi und 
andere Könige ausserdem (tiro-rajano) wissen, dass 
ich ihn habe, und wenn ich davon abliesse, so wür- 
den sie sagen: „wie einfältig ist Payasi, der da an- 
nimmt, was er vorher verlachte (duggahtta [deluded 
Childers]-gahr”, und ich würde nur Aerger und 
Schmach davon haben. 

K. Ich will einen Vergleich auf Dich anwenden ; denn mit 
Hilfe eines Vergleiches begreifen manche verständige 
Leute den Sinn des Gesagten. Einst ging eine grosse 
Karawane mit 1000 Wagen aus einem östlichen in 
ein westliches Land; wo immer sie hinkam, brauchte 
sie Gras und Holz mitsammt den Harıtaka-Früchten 
schnell auf. Desshalb beschlossen die beiden Kara 
wanenführer, von denen jeder 500 Wagen unter sich 
hatte, die Karawane zu halbiren. So brach denn 
der Eine mit viel Gras-, Holz- und Wasser-Vorrath 
auf; nach zwei oder drei Tagen begegnete ihm ein 
Mann mit schwarzrothen Augen, losgebundenem Gür- 
tel, weissem Lotuskranz, nassen Kleidern, nassen 
Haaren auf einem von einem Esel gezogenen Wagen, 
dessen Räder von Koth bespritzt waren. Nachdem 
der Karawanenführer ihn erst gefragt hatte, woher 
er komme und wohin er gehe, fragte er weiter, ob 
sich weiterhin in der Wüste etwa eine grosse Wolke 
(d. h. Regen) gezeigt hätte. Der Mann bejahte dies, 
die Wege seien ganz mit Wasser überflossen und 
es gäbe Gras und Holz und Wasser in Menge, sie 
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möchten desshalb nur ihren Vorrath an diesen Din- 
gen liegen lassen, um mit erleichterten Wagen 
schneller vorwärts zu kommen und sie sollten nicht 
ihre Zugthiere 1) (unnôthig) ermüden. Der Karawa- 
nenführer befahl darauf den Vorrath an Gras u. s. w. 
liegen zu lassen, damit man schneller vorwärts komme; 
allein da sie an keiner der folgenden sieben Rasten 
(satthavasa) weder Gras noch Holz noch Wasser an- 
trafen, kamen sie um, und Menschen und Vieh frass 
der unmenschliche (a-manuso) Dämon (des Ortes) auf 
und liess nicht einmal die Gebeine übrig. Als der 
zweite Karawanenführer dachte, der erste sei nun weit 
genug voraus, brach er mit vielem Gras-, Holz- und 
Wasser-Vorrath auch auf; nach zwei oder drei Tagen 
begegnete ihm ein Mann mit..... (wie vorhin)... 
und sie sollten nicht ihre Zugthiere (unnöthig) er- 
müden. Der Karawanenführer schenkte indessen der 
Aussage des Mannes, da er weder ein Freund noch 
Verwandter sei, keinen Glauben und befahl, man 
sollte den Vorrath nicht liegen lassen, sondern mit 
Sack und Pack (yatha-katena bhandena) weiterziehen. 
Und sie trafen an keiner der folgenden sieben Rasten 
weder Gras noch Holz noch Wasser an, wohl aber 
bei der siebenten die zu Grunde gegangene Karawane, 
von deren Menschen und Vieh sie nicht einmal mehr 
die Gebeine fanden, da Alles von dem Dämon (des 
Ortes) aufgefressen war. Da liess der Karawanen- 
führer, da nun doch die’(andere) Karawane durch 
die einfältige Leitung des Führers zu Grunde ge- 
gangen sei, in der eigenen Karawane die wohlfeilen 
Waaren wegwerfen und dafür die kostbaren der an- 
dern sammeln; und sie kamen glücklich aus der 





1) Yogya in dieser Bedeutung sonst nar vedisch. 


484 


Wüste heraus. Gerade wie die eine Karawane durch 
die einfältige Leitung ihres Führers zu Grunde ging, 
so wirst auch Du Einfältiger zu Grunde gehen, wenn 
Du in unverständiger Weise das Jenseits aufsuchst, 
gerade wie jener erste Karawanenführer '); denn Alle, 
die das glauben, worauf man nicht hören sollte, 
gehen zu Grunde, wie die Leute jener Karawane. 
Lass ab von Deinem verwerflichen Glauben, damit 
er Dir nicht für immer zum Unheil gereiche. 

12.P. Trotzdem.... (wie vorhin).... und ich würde nur 
Aerger und Schmach davon haben. 

K. Ich will einen Vergleich auf Dich anwenden; denn mit 
Hilfe eines Vergleiches begreifen manche verstandige 
Leute den Sinn des Gesagten. Einst ging ein Schweine- 
master aus seinem Dorf in ein anderes Dorf, sah 
dabei einen Haufen trocken gewordenen Mist (gütha), 
und da seine Schweine kein Futter hatten, dachte 
er den Haufen Mist mit sich zu nehmen, breitete 
seinen Mantel aus, füllte ihn, band ihn zusammen 
und trug ihn auf dem Kopf davon. Unterwegs kam 
unerwartet ein heftiger Regen. Trotzdem die Mist 
last nun mehr und mehr zu rinnen begann und der 
Mann bis an die Spitzen der Zehennägel besudelt 
wurde, trug er sie doch weiter. Die Leute fragten 
ihn, ob er verrückt sei. „Nein, Ihr seid verrückt”, 
antwortete er, „denn meine Schweine haben kein 
Futter.” Gerade wie dieser Mistträger entgegnest Du 
mir; lass ab von Deinem verwerflichen Glauben, da- 

. mit er Dir nicht für immer zum Unheil gereiche. 
13.P. Trotzdem.... (wie vorhin).... und ich würde nur 
Aerger und Schmach davon haben. 





1) Dieser Zusatz zeigt, dass für den Vergleich die Karawane und ihr Führer as 
Dasselbe gilt und Payäsi mit Beiden ohne Unterschied in Parallele gesetzt wird. 
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K. Ich will einen Vergleich auf Dich anwenden; denn mit 
Hilfe eines Vergleiches begreifen manche verständige 
Leute den Sinn des Gesagten. Einst spielten zwei 
Würfelspieler mit einander; dabei verschluckte der 
Eine jeden unglicklich geworfenen Wirfel. Der An- 
dere bemerkte das und sagte: Du verstehst es aus 
dem Fundament; gib mir die Würfel, ich will sie 
beopfern *). Und er gab ihm die Würfel. Dieser be- 
strich sie dann mit einem Gift, und sagte hernach 
zum Andern: „Komm, lasst uns (wieder) spielen.” 
Sie spielten und der Eine verschluckte wieder jeden 
unglücklich geworfenen Würfel. Der Andere bemerkte 
das und sagte: 

Mit brennendstem Stoffe 

Bestrichenen Wükfel 

Verschlingend der Maon 

Bemerkte es nicht. 

Verschluck nur, verschluck nur! 

Elendiger Spieler! 

Am Ende wird's doch 

Noch bitter für Dich. 
Gerade wie dieser falsche Spieler entgegnest Du mir; 
lass ab von Deinem verwerflichen -Glauben, damit er 
Dir nicht fir immer zum Unheil gereiche. 

14. P. Trotzdem.... (wie vorhin).... und ich würde nur 

Aerger und Schmach davon haben. 

K. Ich will einen Vergleich auf Dich anwenden; denn mit 
Hilfe eines Vergleiches verstehen manche verständige 
Leute den Sinn des Gesagten. Einst gab es (vutthasil) 
ein Land, in welches zwei Freunde gingen, um Et- 
was zu erwerben. In einem Dorf (? gama-pattana) 
fanden sie eine Menge liegen gelassenen Hanf; sie 


1) Dies bericht sich wohl auf eine abergläubische Ceremonie, durch die man sich 
die Warfel günstig za machen suchte. Hier natürlich ist sie nar Vorwand, 
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banden sich Beide eine Last davon auf und kamen 
damit in ein anderes Dorf. Dort fanden sie eine 
Menge liegen gelassenes Hanfgarn, und der Eine sagte 
zum Andern: „Wofür wir Hanf wünschten , Hanfgam 
ist hier in Menge; drum wollen wir unsre Hanflasten 
wegwerfen und dafür Hanfgarnlasten mit uns neh- 
men”. „Lange habe ich meine Hanflast schon getra- 
gen (antwortete der Andere) und gut aufgebunden; 
ich bin zufrieden, Du magst für Dich sehen” '). Und 
Jener wechselte die Last, wie er vorgeschlagen hatte. 
Dann kamen sie in andere Dörfer und fanden der 
Reihe nach liegen gelassene Mengen von Hanftüchern, 
Flachs, Flachsgarn, Flachstüchern , Baumwolle, Baum- 
wollengarn, Baumwollentüchern, Kupfer, Zinn, Bki, 
Silber, Gold, und jedesmal suchte der Eine den An- 
dern in derselben Weise wie am Anfang zu über- 
reden, die Last gegen eine bessere einzutauschen; 
doch lehnte dieser es stets mit denselben Worten 
ab, während der Eine schliesslich eine Goldlast auf 
sich nahm. Als sie nach Hause kamen, wurde der 
mit der Hanflast weder von den Eltern noch von 
Weib und Kind noch von seinen Freunden und Ge 
nossen freudig begrüsst und erlebte desshalb keine 
Freude, der mit der Goldlast dagegen wurde von 
Allen freudig begrüsst und erlebte viele Freude. Ge 
rade wie jener Hanflastträger entgegnest Du mir; 
lass ab von Deinem verwerflichen Glauben, damit er 
Dir nicht für immer zum Unheil gereiche. 

II. Bekehrung des Payasi. 

P. Durch Deinen ersten Vergleich war ich so befriedigt, 
dass ich glaubte, nur um die mannigfaltigen Fragen 


1) Ayam kho me sansbhäro dur'-abhato ca su-sannaddho ca; alam me, tam pt 
janahrti, 


487 


und Entgegnungen zu hören, Dir widersprechen zu 
müssen. Vortrefflich (abhikkantam)! Gerade wie wenn 
Einer das Umgestirzte aufrichtete (nikkujjitam uk- 
kujjeyya) oder das Verborgene aufdeckte, oder einem 
Einfältigen den Weg zeigte oder im Dunkel eine 
Lampe darböte, damit Diejenigen, die Augen haben, 
sehen können, gerade so ist durch Dich die richtige 
Lehre (dhammo) verkündet worden; desshalb suche 
ich meine Zuflucht bei dem erhabenen Gotama, 
seiner Lehre und seiner Gemeinde; Du magst mich 
von nun an so lange ich lebe als einen frommen 
Laien betrachten. 
IV. Payasi als frommer Laie. 

P. Ich möchte ein grosses Opfer bringen und Du magst mir 
Anweisung geben, wie es mir für immer zum Heile 
gereiche. 

K.Ein Opfer, bei welchem Kühe oder Kleinvieh (Ziegen und 
Schafe) oder männliche Schweine geschlachtet werden 
oder verschiedene (andere) lebende Wesen dem Tode 
verfallen, und wobei die Empfänger in Glaube, Ge- 
danken, Worten, Werken, Lebensweise, Bemühungen, 
Gedenken und Andacht irrig sind, ein solches Opfer 
bringt keine Frucht; so wie, wenn ein Bauer mit Saa- 
men und Plug (brja-mangala) in den Wald ginge und 
dort auf schlechtem Erdreich die Saamenkörner einsäte, 
wo sie stückig, faul und vor Wind und Hitze verdor- 
ben würden, ohne Ernte zu versprechen weil nicht gut 
in den Boden gepflügt, und wo die Gottheit nicht zur 
richtigen Zeit Regen spendete 1), die Saamenkörner 
nicht wachsen und gedeihen würden und der Bauer 
nicht viele Frucht erlangen würde, nicht wahr? 

P. Nein. 


1) Anuppavoocheyya; s. Childers pavecchati. 
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K. Gerade so bringt ein Opfer, bei welchem Kühe u.s.w. 
geschlachtet werden u. s. w., keine Frucht; dagegen 
bringt Frucht ein Opfer, bei welchem keine Kühe u. s. w. 
geschlachtet werden und (überhaupt) keine lebenden 
Wesen dem Tode verfallen und wobei die Empfänger 
in Glaube u.s. w. richtig sind; so wie, wenn ein Bauer 
mit Saamen und Pflug in den Wald ginge und dort auf 
gutem Erdreich die Saamenkörner einsäte, wo sie nicht 
stückig und faul und von Wind und Hitze verdorben 
würden, sondern vielfältige 1) Ernte versprächen, und 
wo die Gottheit zur richtigen Zeit Regen spendete, die 
Saamenkörner wachsen und gedeihen würden und der 
Bauer viele Frucht erhielte, nicht wahr? 

P. Gewiss. 

K.Gerade so bringt Frucht ein Opfer, bei welchem nicht 
Kühe u.s.w. geschlachtet werden u.s. w. 

Da machte Payasi an die Asketen , Brahmanen, Armen (kapani), 
auf Wanderungen Befindlichen (’ddhika) und Bettler 
(vanibbaka-yacaka) eine Schenkung von Linsengerichten) 
und von abgetragenen fadenscheinigen *) Kleidern. Mit 
der (Besorgung der) Schenkung war ein Brahmanen- 
junge, Namens Uttara beauftragt, welcher dabei er- 
klärte, dass Payasi sich damit nicht etwa das Jenseits 
sondern bloss das Diesseits erworben hätte. Als Payasi 
dies hörte, fragte er ihn: „Warum sagtest Du so; 
gebe ich die Schenkung nicht in reiner Absicht und in 
der Hoffnung, dass sie mir fruchtbringend sein möge?” 
„In Deiner Schenkung (versetzte Uttara) gibst Du Lin- 
sengerichte, die Du selbst nicht einmal mit Deinem 





1) Sukhandayita; vorher a-sukassita, was demnach in khandayita za verbessern win 
dürfte. u 

2) Kanajakam bilanga-dutiyam (ollectivisch); bilanga (bei den Jains thi- 
lange) eine Linsenart. 

8)? Thevakn oder theraka und gularälakn. 
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Fusse berühren geschweige denn essen möchtest, und 
abgetragene fadenscheinige Kleider, die Du selbst nicht 
einmal mit Deinem Fusse berühren geschweige denn 
umlegen möchtest; Du bist uns lieb und angenehm; 
wesshalb sollten wir einen, der uns lieb und angenehm 
ist, mit Unangenehmem bescheeren?” Darauf liess 
Payasi Speisen, wie er sie selbst ass, und Kleider, wie 
er sie selbst umlegte, in die Schenkung aufnehmen. 
Er kam dann, da er seine Schenkung in gleichgültiger 
Weise und nicht eigenhändig und ohne Ueberlegung 
ausgeführt und Plunder (apaviddham danam) darin auf- 
genommen hatte, nach dem Tode unter die Gemein- 
schaft der Catummaharajika Gôtter in die Serissaka- 
Himmelsregion, die keinen Buddha hatte '). Der Brah- 
manenjunge Uttara aber, der mit Sorgfalt und eigen- 
händig und mit Ueberlegung die Schenkung besorgte 
und keinen Plunder schenken wollte, kam nach dem 
Tode in den (höchsten) Himmel unter die Gemeinschaft 
der Tävatimsa-Götter. 
V. Moral. 

Einst verweilte der ehrwürdige Gavampati längere 
Zeit in der Serissaka-Himmelsregion ; da kam der (nun- 
mehrige) Gott Payasi zu ihm und brachte ihm seine 
Verehrung dar. „Wer bist Du?” fragte Dieser. (Jener 
antwortete:) „Ich bin der rajafifia Payasi.” — „Hattest 
‚Du nicht den Glauben, es gebe kein Jenseits u. s. w.?” 
— „O ja; doch bin ich durch den ehrwürdigen Kumara 
Kassapa von diesem falschen Glauben befreit worden.” — 
„Wo ist der Brahmanenjunge Uttara hingekommen, 
der Deine Schenkung besorgte?” — „Er kam, da er die 
Schenkung mit Sorgfalt u.s. w. besorgte, in den (höch- 
sten) Himmel unter die Gemeinschaft der Tavatimsa- 


1) Saftam. 
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Götter; ich aber, da ich sie in gleichgültiger Weise 
u. s. w. ausführte, kam hieher; desshalb magst Du, 
wenn Du in die Menschenwelt zurückkehrst, verkün- 
den: „Schenket mit Sorgfalt u.s. w.; Payasi, der das 
Gegentheil that, kam nach dem Tode unter die Ge 
meinschaft der Catummaharajika-Gotter; der Brahma 
nenjunge Uttara aber, der mit Sorgfalt u. s. w. die 
Schenkung besorgte, kam nach dem Tode in den (höch- 
sten) Himmel unter die Gemeinschaft der Tavatimsa- 
Götter.” Und Gavampati verkündete dies, als er wieder 
in die Menschenwelt zurückkehrte. 


Das Rayapasenaijja (Rajapraçni) mit der 
Paesi-Sage. 


A. Solenne Einleitung. 

I. Der Panca-namaskâra (der im Aup. fehlt). 

Il. Situationsschilderung, Personen u. s. w., in abgekürzter 
Form mit Verweisung auf das Aupapâtika Sütra (entspre- 
chend Aup. $$ 1-54). Stadt Âmalakappa, Heiligthum 
Ambasâlavana, König Seya, Königin Dharini. 

B. Erzählung von der Wallfahrt des Gottes 
Sûriyâbha zum Ambasälavana-Heiligthum. 

L Süriyabha’s Entschluss zu Mahavira zu wall 
fahrten und Vorbereitungen hiezu (vgl. Aup. §§ 39— 
48). Zu der Zeit verweilte der Gott Sûriyâbha in der Sari 
yabha-Region vimana) des Sohamma-Himmels (kappa); und 
als er mit Anwendung seiner unbegrenzten Sehkraft (viule 
nam ohinâ Abhoemäne) den Mahavira beim Ambasila- 
vana-Heiligthum verweilen sah, empfand er grosse Freude 
darüber, erhob sich von seinem Thron und stieg von der 
Fussbank herunter, um in der Richtung des Stifters (titthaga- 
râbhimuhe) sein Gebet zu sprechen (namo ’tthu nam), und 
sprach den Entschluss aus, eine Predigt Mahävira’s anhören 
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za gehen (wie Aup. § 38). Zur Ausführung dieses Entschlus- 
ses beruft er seine „dienstergebenen Götter” (abhiogiya 
deva) und beauftragt sie, nachdem sie Mahavira ihre Ver- 
ehrung dargebracht hätten, die Gegend wo er weilt in einem 
Umkreis von einem joyana zu Teinigen und mit wohlriechen- 
den Düften zu erfüllen. 

Die dienstergebenen Götter versprechen es zu thun; „mit 
einem Zauberakt” (veuvviya-samugghäenam samohananti, 
2 tta) entfernen sie (dandam nissaranti) ihre 16 fachen 
Schmucksachen, scheiden die grobe Materie aus (ahä-bâyare 
poggale parisâdenti) und legen die feine Materie um (ahâ-su- 
hume poggale pariyädiyanti), und mit einem zweiten Zau- 
berakt erschaffen sie sich eine verwandlungsfähige Gestalt 
(uttara-veuvviya rüva); schnell eilen sie mitten über die In- 
seln und Meere nach dem Ambasälavana-Heiligthum im Bha- 
raha-Gebiete der Jambuddiva-Insel, und bezeugen dem Maha- 
vira ihre Verehrung („amhe nam bhante. ... Pajju- 
vasamo”). 

Mahavira nimmt sie entgegen mit der Bemerkung, dass 
es etwas von Alters her Gebräuchliches und Gebotenes sei, 
dass die Götter den Heiligen (arahanta bhagavanta) ihre Ver- 
ehrung darbrächten. 

Die dienstergebenen Götter freuen sich dieser Entgegen- 
nahme ihrer Verehrung; mit einem Zauberakt entfernen 
sie ihre 16 fachen Schmucksachen, scheiden die grobe Ma- 
terie aus (und legen die feine Materie um) und mit einem 
zweiten Zauberakt erschaffen sie sich Regen bringende Winde 
(samvatta-vae viuvvanti). 

Gleich wie ein kräftig gebauter, tüchtiger Dienstknabe mit 
einem Besen einen freien Platz rein macht, so erschaffen 
die dienstergebenen Götter des Süriyabha (mit einem Zau- 
berakt) die Regen bringenden Winde und reinigen damit den 
Platz rings um Mahävira in einem Umkreis von einem jo- 
yana; und rasch hernach erschaffen sie mit einem zweiten 
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Zauberakt einen Regenschauer (abbha-vaddalae viuvvanti). 
Gleich wie ein kräftig gebauter, tüchtiger Dienstknabe mit 
einem Wassergefäss einen freien Platz bespritzt, so erschaffen 
die dienstergebenen Götter des Sûüriyäbha (mit einem Zau- 
berakt) den Regenschauer und durchregnen damit unter Don- 
nern und Blitzen den Platz rings um Mahavira in einem 
Umkreis von einem joyana; und rasch hernach erschaffen 
sie mit einem dritten Zauberakt einen Blumenregen (puppha- 
vaddalae viuvvanti). 

Gleich wie ein kräftig gebauter, tüchtiger Blumenknabe mit 
einem Blumenkorbe einen freien Platz mit Blumen bestreut, 
so erschaffen die dienstergebenen Götter des SüriyAbha (mit 
einem Zauberakt) den Blumenregen und durchregnen damit 
unter Donnern und Blitzen den Platz rings um Mahävira in 
einem Umkreis von einem joyana; rasch hernach gehen sie 
zu Mahävira, und nach verehrungsvollem Abschied verlassen 
sie das Ambasälavana-Heiligthum, um zu Sûriyâbha zurück- 
zukehren und ihm die Ausführung seines Befehls mitzutheilen. 


Erfreut über die Ausführung seines Befehls ruft Sûriyâbha 
seinen Infanterie-Obersten (payattaniyahivai) und befiehlt ihm 
auszurufen, er werde zu dem Ambasälavana-Heiligthum wall 
fahrten, und man sei eingeladen sich für die Wallfahrt bei 
Sûriyâbha einzufinden. . 

Der Infanterie-Oberst freut sich natürlich seines Auftrags, 
läutet dreimal die Glocke, dass es wiederhallt und dass die 
den Sûriyâbha-vimâna bewohnenden Götter und Göttinnen 
dahereilen. 

Nachdem die Glocke verklungen ist, verkündet er die Ein- 
ladung zur Wallfahrt, welche freudig aufgenommen wird. 
Hierauf lässt Süriyabha durch einen seiner dienstergebenen 
Götter seinen gewaltigen schnellen Wagen-Palast janavi- 
mana herbringen. Sehr ausführliche Schilderung 
desselben: an demselben sind angebracht drei mannigfaltig 


493 


geschmückte Zugangstreppen ti-somäna-padirüvaga, vor diesen 
Thorbogen torana, darüber die acht Glückszeichen mangala, 
die verschiedenfarbigen Wimpel und übrigen Verzierungen 
(s. Aup. §§ (10]—[12}). Im Innern des Wagen-Palastes ist ein 
Boden von einer prachtvollen Glätte und ausgelegt mit Ju- 
welen, deren fünffache Farben unvergleichlich viel tiefer und 
schöner sind als die der farbengesättigtesten Gegenstände, und 
deren Duft (gandha) und Berührungslieblichkeit (phâsa) in eben- 
demselben Maasse unvergleichlich viel vortrefflicher sind als 
diejenigen der wohlriechendsten und berührungslieblichsten 
Gegenstände. Im Ferneren befindet sich an dem Wagen-Palast 
ein Pavillon pecchäghara-mandava mit einem ebenso glatten 
und prächtigen Fussboden, mit einem Traghimmel (?) ulloya, 
einem Bodenaufsatz (Teppich?) akkhâdaga (akshapätaka), 
in dessen Mitte ein Juwelenpiedestal mani-pedhiya, darauf 
ein Thron sihâsana, über welchen eine Siegesdecke vijaya- 
düsa gebreitet ist; in der Mitte dieser Decke hängt an einem 
Hacken ankusa ein topfrunder Perlenkranz kumbhikka mutta- 
dama und nach den vier Himmelsrichtungen vier andere 
halbsogrosse; die Aufstellung der Thronstühle auf dem Wa- 
gen-Palast erfolgt in folgender Anordnung: 
im Nordwest., Norden u. Nordost. 4000 für diesamaniya deva. 
im Osten 4000 „ „ aggamahisto. 
im Südosten 8000 „ „ abbhantara-parisa. 
im Süden 10000 „ „ majjhima-parisa. 
im Südwesten 12000 „ „ bahira-parisa. 
im Westen 7 „ » aniyahival. 
je 4000 nach allen 4 Seiten hin 16000 , „ Syarakkha-deva. 
im Ganzen 54007 Thronstühle. 

So ist denn dieser prächtige Wagen-Palast der aufgehenden 
Morgensonne oder einem in der Nacht erglänzenden Blumen- 
wald zu vergleichen. 

I. Die Fahrt des Gottes Sûriyâbha zum Amba- 
salavana-Heiligthum (vgl. Aup. $$ 49— 54), 
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Nachdem dem Sûriyâbha von seinem dienstergebenen Gotte 
die Ausführung des ihm gegebenen Auftrages mitgetheilt 
worden ist, nimmt er mit einem Theil seines Gefolges, näm- 
lich mit den 4 aggamahisio und ihrem pariyala und mit den 
beiden Heeresabtheilungen der gandhavva und natta die für 
die Wallfahrt passende verwandlungsfähige Gestalt an (jinin- 
dabhigamana-joggam uttara-veuvviyam rüvam viuvvai), be 
steigt von Osten her den Wagen-Palast und setzt sich nach 
Osten gewendet auf seinen Thron. Die Genossenschaftsgötter 
(samaniya deva) steigen auf der nördlichen Zugangstreppe 
ein, die übrigen Götter und Göttinnen auf der südlichen. Es 
präsentiren sich nun vor Sûriyâbha sechs verschiedene Grup- 
pen, 1) die Glückszeichen, 2) der goldene Wasserkrug u. s. w. 
(ähnlich wie Aup. $ 49). 

So fährt denn Sûriyâbha nach dem nördlichen Ausgang des 
Sohamma-kappa, von hier mitten über die Inseln und Meere 
hin zu dem im Südosten der Insel Nandissara gelegenen 
Berge Ratigara, und nachdem hier der ganze göttliche Pomp 
zurückgelassen worden ist, zu dem auf der Jambuddiva-Insel 
gelegenen Heiligthum Ambasälavana und zu Mahâvîra, nä- 
hert sich nach drei Verehrungsumfahrten (tenam divvenam 
jana-vimanenam tikkhutto Ayähina-payähipam karei) dem 
Erdboden bis auf 4 Fingerbreiten, und steigt mit seinem 
Gefolge in derselben Ordnung durch die drei Treppen aus, in 
welcher man vorher eingestiegen war. 

Darauf tritt Sariyabha zu Mahavira und bezeugt ihm seine 
Verehrung (ahan nam bhante........ paĳjuvasâmi, vergl. 
oben S. 491 Mitte). Mahavira nimmt sie entgegen mit der- 
selben Bemerkung wie oben. Erfreut hierüber verbleibt Sû- 
riyabha in verehrender Stellung. 

II. Die Predigt des Mahavira (mit Verweisung auf 
das Aup.) und Heimkehr der übrigen ausser Süriyabha 
und seinem Gefolge anwesenden Versammlung (entspre- 
chend Aup. 88 56-60), 
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IV. Die Machtentfaltung des Sûriyâbha vor Ma- 
hAvira. Da Sûriyäbha auf seine Frage von Mahavira erfährt, 
dass seine Erlösung bevorstehend ist, empfindet er solche 
Freude darüber, dass er Mahävira zu preisen beginnt und 
seine göttliche Macht vor den frommen Asketen zu entfalten 
anfängt, trotzdem es Mahävira nicht gewünscht hatte. Nach- 
dem er durch seine Götter-Prinzen und -Prinzessinnen unter 
Begleitung von 49 Instrumenten und einem trefflichen Gesang 
die 82 Ballet-Arten (battisai-viham natta-vihim) hatte auf- 
führen lassen, nimmt er von Mahavira verehrungsvollen Ab- 
schied. 

C. Goyama’s Fragen über Sûriyabha’s Macht- 
entfaltung und dessen Himmelsregion (vi- 
mana). 

I. Fr. u. Antw. (Nachdem die Entfaltung von Sûriyäbha’s 
göttlicher Macht vorüber ist) ist dieselbe wieder in den Leib 
(Süriy&bha’s) zurückgegangen. 

IL Fr. u. Antw. — ungefähr so wie eine grosse bei einer 
Zufluchtshütte kûdâgâra-sâla befindliche Menschenmenge sich 
in dieselbe zurückzieht, wenn ein Regenschauer im Anzuge ist. 

II. Fr. u. Antw. Lage, Ausdehnung und Beschrei- 
bung des Sûriyâbha vimana. 

Lage: weit über unsere Rayanappabha pudhavi und alle die 
Gestirne hinaus liegt der Sohamma-Himmel (°kappa) in 
unermesslicher halbmondförmiger Ausdehnung mit seinen 
8,200,000 Regionen von Sohamma-Göttern (Sohammanam 
devanam battisam vimân’âvâsa-sayasahassâim), in deren 
Mitte 6 Palasthaine vadimsaga (asoga® sattavanma® cam- 
paga° cüyaga° und zu innerst der Sohamma-vadimsaga) sich 
befinden. Weit im Osten vom Sohamma-vadimsaga ist der 
Sûriyâbha vimana gelegen. 

Ausdehnung: 1250000 joyana in Lange und Breite, 

8952848 joyana im Umfange. 

Beschreibung: Die Sûriyabha-Himmelsregion umgibt eine 


496 


Mauer pägära, die (in ihrem Durchschnitt) die Form eines 
Kuhschwanzes bietet, mit fünffachgefärbten Mauersimsen 
kavisisaga, welche halb so breit und kaum halb so hoch 
als lang sind. An der Mauer befinden sich 100,000 Thüren 
dara, mit je zwei Seitensitzen nisihiya, und diese wieder 
mit je einer Reihe von 16 vandana-Krügen °kalasa, von 
16 Pflöcken nâgadanta, an denen Kränze mit Perlenschnü- 
ren u.s. w. malla-dama-kalava hängen, und von 16 anderen 
darüber befindlichen Pflöcken nâgadanta, an welchen viele 
silberne Tragschnüre sikkaga (sikya) befestigt sind, die 
ihrerseits wieder viele Alles durchduftende Wohlgeruchs- 
gefässe dhüva-ghadiya tragen. 

Mit gleicher Ausführlichkeit folgt die Beschreibung der 
Thorbogen torana mit Figuren salibhanjiya, Pflöcken mit 
Kränzen u.s. w., der vor jeder Thür befindlichen Reihen 
von 108 Flaggen aller Art (cakka-jjhaya miga® garula® u.s. w.), 
dann im Weiteren der 65 Plätze (pannatthi bhoma), der 
4 Haine vanasanda (asoga-vana sattavanna° campaga° 
cûja°). 

IV. Fr. u. Antw. Das Geräusch der von den Winden 
in Bewegung gesetzten Gräser (tana) und Juwelen (mani) 
ist nicht dem eines gerüsteten auf dem Pflaster dahin- 
eilenden Wagens zu vergleichen, auch nicht dem einer um 
Mitternacht angeschlagenen Bardenlaute (veyaliya-vina), wohl 
aber dem Klange des göttlichen, aus den sieben Tönen 
gebildeten, mit den acht Feinheiten versehenen, durch 
keinen der sechs Fehler verunstalteten, elffach ver 
zierten und mit den acht Vorzügen ausgestatteten 
Spieles der himmlischen Musiker, wenn sie sich im Bhadda- 
sila- oder Nandana-Haine oder an andern berühmten Orten zu 
gemeinsamem Spiele vereinigen. 

Fortsetzung der Beschreibung des Sûriyâbha 
vimana: In den genannten 4 Hainen sind an verschie 
denen Stellen verschiedenartige Teiche (vavi pukkharig! di 
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hiya u.s. w.) mit je 4 Zugangstreppen tisomâna-padirûvaga; 
dazwischen erheben sich zahlreiche Hügel pavvayaga mit ver- 
schiedenartigen Thronstühlen (hams’asana garul’Asana u. s. w.) 
auf der Höhe. In den genannten Hainen sind ferner allerlei 
Pavillons (âli-gharaga mali° kayali® u.s. w.) wieder mit ver- 
schiedenartigen Thronstühlen, ferner Lauben mandavaga von 
verschiedenen Pflanzen mit Steinsitzplatten pudhavi-silapat- 
taga, die in ihrer Gestalt den vorhin genannten Thronstihlen 
gleichen. 

Da befinden sich und vergnügen sich viele Vemâniya-Götter 
und -Göttinnen, indem sie die Belohnung für ihre frühern 
guten Werke geniessen. 

In der Mitte der 4 Haine stehen 4 Paläste pâsàya-vadim- 
saga, in welchen die 4 Götter Asoga Sattavanna Campaga 
und Cüya residiren. 

Im Süriyabha vimâna überhaupt befinden sich und vergnügen 
sich viele Vemâniya-Götter und -Göttinnen, indem sie die 
Belohnung für ihre frühern guten Werke geniessen. 

Ganz in der Mitte ist daselbst ein Uvagäriyalena mit 
einer Länge und Breite von 100,000 joyana und einem Um- 
fang von 816,227 joyana, 3 kosa, 128 dhanu und 18} angula. 
Dasselbe ist rings umgeben von einer pauma-vara-veiy&, 
ausserhalb welcher sich ein vanasanda befindet. 

V. Vier Fragen und Antworten über die eben genannte 
pauma-vara-veiya. Dieselbe hat ihren Namen daher, dass sich 
an den verschiedenen Theilen der veiyà mannigfache Lotus- 
blumen (pauma) befinden. Die pauma-vara-veiya ist ihrer 
Stofflichkeit nach (davv’atthayae) unvergänglich (asâsaya), 
ihren Eigenschaften (Farbe, Geruch, Geschmack und Be- 
rührungsqualität) nach aber vergänglich; im Uebrigen ist sie 
ewig, denn sie war, ist und wird sein zu allen Zeiten (s. 
Weber, Bhag. S. 206, Anmerk. 4). 

Fortsetzung der Beschreibung des Sûriyâbha 
vimana: Bei dem genannten die pauma-vara-veiyà umge- 

u. 28 
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benden Hain ist die Hainbeschreibung (d.i. Aup. § 3) zu er- 
gänzen. Das Uvagäriyalena hat nach den 4 Himmelsgegenden 
hin 4 Treppen tisomâna; in der Mitte derselben befindet sich 
ein Palast pâsâya-vadimsaga, wobei der Hauptpalast mûla- 
pâsâya-vad. in der Mitte von 4 andern nur halbsogrossen 
und diese wieder in der Mitte von 4 andern um die Hälfte 
kleineren stehen. Im nordöstlichen Theile des Hauptpalastes 
ist die sabha Suhamma mit drei, nach Osten, Süden und 
Norden gehenden, Thüren; vor jeder derselben steht ein 
suha-mandava, davor je ein pecchâghara-mandava, darin je 
ein akkhädaga, in der Mitte je eine halbgrosse mani-pedhiys 
und darauf ein sihäsana; ausserdem vor jedem pecchäghara- 
mandava eine grosse manipedhiya, darauf je ein thübha, 
dabei nach den 4 Himmelsrichtungen 4 weitere halbsogrosse 
manipedhiy&, welche die vier dem thübha zugekehrten Jina- 
Figuren (jina-padimä) des Usabha, Vaddhamâna, Can 
dänana und Värisena tragen. Vor den thübha steht je 
eine grosse manipedhiya, darauf je ein ceiya-rukkha, da 
vor je eine halbgrosse manipedhiya mit je einem mahinds- 
jjhaya, davor je eine von einer pauma-vara-veiy& und einem 
vanasanda umgebene nandâpukkharint mit drei Zugangstrep- 
pen tisomapa-padirüvaga. 

Die sabhâ Suhamma hat im Ferneren 48000 Sitze mano 
guliya (im Osten und Westen je 16000 und im Norden und 
Süden je 8000), an welchen phalaga, nâgadantaga und malls- 
déma-kalava angebracht sind; ferner 48000 Lagerstätten go- 
manasiya, an welchen ebenfalls phalaga, nagadantaga, sik- 
kaga und dhüva-ghadiy& angebracht sind. 

Zu innerst in der sabhâ Suhamma ist eine grosse mani- 
pedhiya, auf dieser ein ceiyathambha, Namens Mana 
vaga, mit (denselben Dimensionen wie das oben genannte 
mahinda-jjhaya, nämlich) 60 joyana Höhe und je 1 joy. Ober 
fläche und Breite (uvveha und vikkhambha resp. bähall); 
an den mittleren 36 joyana dieses Pfeilers ceiya-thambha 
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(d. h. wenn man oben und unten 12 joyana abrechnet) be- 
finden sich wieder phalaga mit nâgadantaga und sikkaga und 
an den letzteren viele kugelige Dosen gola-vatta-samugga, 
in welchen viele Jina-Reliquien jina-sakahao aufbewahrt sind. 
Oestlich und westlich vom Pfeiler Manavaga steht je eine 
halbgrosse manipedhiy&, auf der östlichen ein Thron, auf der 
westlichen ein Götterlager deva-sayanijja; vor demselben eine 
halbgrosse manipedhiya, auf welcher der Waffenbehälter pa- 
harana-kosa des Süriyabha, Namens Coppäla, liegt. 
Nordöstlich von der sabha Suhamma ist ferner ein grosses 
siddh’ayayana mit ganz derselben Ausdehnung und Ein- 
richtung wie die oben beschriebene sabhâ Suhamma. Im In- 
nern des siddh’ayayapa steht eine grosse manipedhiyâ, auf 
dieser ein deva-cchandaga, in welchem sich 108 Jina-Figuren 
jina-padima befinden, von denen jede hinter sich 2 Figu- 
ren von Sonnenschirmträgerinnen chattadharaga-padima, zu 
beiden Seiten je eine camara-Trägerin-Figur und vorne je 2 Fi- 
guren von Schlangen, Yaksha und Krugträgern nâga-p. Jak- 
kha-p. kundadhâra-p. hat. Vor den 108 Jina-Figuren stehen 
überdies noch 108 ghanta, ebensoviele kalasa, bhingâra u. dgl. 
Nordöstlich vom siddh’Ayayana steht die Uvavayasabha 
mit ganz derselben Ausdehnung und Einrichtung wie die 
sabha Suhammâ. Weiter nordöstlich liegt ein grosser Teich 
haraya, nordöstlich von diesem wieder die Abhiseya-sabha 
mit ganz derselben Ausdehnung und Einrichtung wie die s. S. 
In derselben sind des Süriyabha Weihegefässe abhiseya-bhanda 
aufbewahrt. Weiter nordöstlich folgt die Alamkâriya- 
sabha, in welcher das Schmuckgefäss des Süriyabha aufbe- 
wahrt wird. Weiter im Nordosten befindet sich die Vava- 
sayasabha mit einem ausgezeichneten Buche potthaya- 
rayana. Weiter nordöstlich liegt eine nandâpokkharinî und 
nordöstlich von dieser eine grosse bali-pedhiya. 
D. Schilderung von Sûriyâbha’s Schalten und 
Walten in seiner Himmelsregion. 
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Sariyabha, der sich eines fünffachen Wohlbefindens (ahara- 


pajjatti, sarira-p. indiya-p. anapanu-p. und bhâsâ-manap.) 
erfreut, überlegt sich, was er thun wolle. Da kommen seine 
Genossenschafts- und Gefolge-Gütter samäniyaparisovavan- 
naga deva und machen ihn darauf aufmerksam, dass die 
Jina-Figuren im siddh'âyayana und die Jina-Reliquien im 
"Mänavaga-ceiya der frommen Verehrung bedürfen (accanijjao 
bis pajjuvasanijjao). Erfreut über diese Mittheilung erhebt 
sich Sûriyâbha von seinem Lager, verlässt die Uvavaya-sabhä 
durch die östliche Thüre, geht zum Teich und indem er ihn 
zur Rechten behält tritt er zum östlichen Thorbogen, steigt 
die östliche Zugangstreppe tisomânaga-padimâna hinunter und 
nimmt ein Bad (jalävagaham karei, jala-majjanam karei, 
jalabhiseyam karei). Den Teich verlassend geht er zur Abhi- 
seya-sabha und setzt sich dort nach Osten gewendet auf 
den Thron. Unterdessen beauftragen seine Genossenschafts- 
und Gefolge-Götter die dienstergebenen Götter desselben, den 
indabhiseya vorzubereiten. Die Beauftragten erschaffen mit 
einem doppelten Zauberakt veuvviya-samugghaya verschieden 
artige Töpfe und anderes Geschirr, je 108 Stück, und gehen 
damit zum Milchmeer Khîroda-samudda um dort Milch- 
wasser khiroya und Lotuspflanzen zu holen; aus dem Lo 
tusmeer pukkharoda-samudda holen sie dann Lotus-Wasser 
und Lotusblumen, aus den Gebieten (vasa) Bharaha und 
Erävaya tittha-Wasser und tittha-Erde, darauf Wasser aus 
den Strömen Gangâ Sindhü Ratt& und Rattavai, 
Blumen-Kränze und Heilpflanzen von den Bergen, und 
noch vieles Andere von vielen andern Orten. Sie gehen da- 
mit nach ihrer Himmelsregion zurück in die Abhiseya-sabhâ 
und stellen den indabhiseya vor Süriyabha hin. Und mit al 
dieser prächtigen Weihe-Vorbereitung beginnen dann die ver- 
einigten Götter die Weihe (abhisincanti): ein jeder der Götter 
schmückt den Süriyabha vimâna in seiner Weise und besorgt 
die Festlichkeitspflichten wie es ihm zukommt. Hierauf voll 
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ziehen alle Gütter gemeinschaftlich den eigentlichen Weihe- 
Akt an Süriyabha mit dem Glücksspruche „jaya 2 nanda! 
u.s. w.” (vgl. Aup. $ 53 und KS 111). 

Nach diesem verlässt Süriyabha die Abhiseya-sabha und 
geht zur Alamkâriyasabhâ um sich dort in gleicher 
Weise nach Osten gewendet auf den Thron zu setzen, worauf 
ihm die Götter das Schmuckgefäss herbringen, ihn salben 
(tühenti) und ihm die Schmucksachen umlegen. 

So geschmückt verlässt Süriyabha diese Halle wieder um 
in der gleichen Weise wie vorhin den Thron in der Vava- 
sayasabhä zu besteigen; er Öffnet (vihädei) das von den 
Göttern ihm hergebrachte ausgezeichnete Buch potthaya- 
rayana, liest darin (vaei) und erbaut sich (vavasâyam vavasai). 

Hierauf verlässt er auch diese Halle wieder und geht zur 
nandapokkharini, in welcher er sich Hände und Füsse wäscht. 

Auf diese Weise rein geworden (Ayante u.s.w. s. Aup. 
§ 19) nimmt er einen Krug voll reinen Wassers und ver- 
schiedene Lotusblumen, und zieht begleitet von allen Göttern 
zum siddhâyayana. Dort angekommen verbeugt er sich 
vor den Jina-Figuren, wischt sie ab, wäscht sie, salbt sie, 
schmückt sie, bomalt sie mit den acht Glückszeichen, und 
nachdem er Wohlgerüche ausgestreut hat, preist er sie in 
vielfältiger Weise, tritt 7 bis 8 Schritte zurück und nieder- 
knieend spricht er sein Gebet (namo ‘tthu nam). Darauf 
wischt er (mit dem lomahatthaga) den innersten Platz des 
siddhayayana, besprengt ihn, salbt und schmückt ihn; das 
Gleiche vollzieht er bei den Figuren und Thiergestalten (sâli- 
bhanjiyâo vala-rûvae ya) an der südlichen Thüre, ferner in 
der südlichen Vergnügungslaube suha-mandava an den ent- 
sprechenden Partien. Ganz das Gleiche vollzieht er im süd- 
lichen pecchäghara-mandava und am südlichen ceiya-thübha, 
wobei wieder Verehrungen der Jina-Figuren bei der westli- 
chen, nördlichen, östlichen und südlichen manipedhiya folgen. 
Dann geht’s zum südlichen ceiya-rukkha, weiter zum süd- 
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lichen mahinda-jjbaya, zur südlichen nanda-pokkharini, und , 
indem Süriyabha das siddhayayana zur Rechten behält, zur 
nördlichen nandapokkharini, zum nördlichen mahinds- 
jjhaya, zum nördlichen ceiya-rukkha, ceiya-thübha u. s.w. 
bis zum nördlichen pecchäghara-mandava und suha-mandava. 
In derselben Weise setzt Süriyabha seine Procession nach 
Osten hin fort, zum östlichen suha-mandava, pecchâghara- 
mandava, ceiya-thibha , zu den jina-padimao, zum ceiya-rukkha, 
mahinda-jjhaya und zur nandâpokkharinî. 

Von hier geht er zur sabh& Suhammä, tritt durch die 
östliche Thüre ein und, sich zu den kugeligen Dosen gol 
vatta-samugga wendend, wischt er sie ab, Öffnet sie (vighadel), 
bringt Duft- und Blumenspenden auf die Jina-Reliquien (jina- 
sagahäo) und legt diese wieder hinein in die Dosen. Darauf 
geht Sûriyâbha weiter zum Manavaga-ceiya, zim Thron, zum 
Lager deva-sayanijja, zum kleinen mahinda-jjhaya und zum 
paharana-kosa Coppäla; von hier zu der im Innersten der 
sabhâ Suhamma befindlichen manipedhiya. 

Ganz in derselben Weise setzt sich die Procession fort in 
der Uvavayasabha, in welche Süriyabha durch die süd- 
liche Thire eintritt. Von hier geht es weiter zum Teich 
haraya und in die andern Hallen: Abhiseya-sabha, Alam- 
kariyasabha& und Vavasaya-sabha; von der letzteren 
zur Östlich (sic) gelegenen nandapokkharint und zum bali- 
pidha, wo Sûriyâbha ein bali-visajjanam darbringt. 

Darauf erlässt Sûriyâbha durch seine dienstergebenen Götter 
den Befehl, dass überall (singhädaga-tiga-caukka u.s. w. & 
Aup. § 38) im ganzen Süriyabha vimana von den Göttern 
die Verehrungspflichten ausgeübt werden; und nachdem das 
geschehen, geht er zur nandipukkharini, steigt die östliche 
Zugangstreppe hinunter, wäscht sich Hände und Füsse und 
kehrt, begleitet von dem grossen Göttergefolge, durch die 
östliche Thüre in die sabha Suhammä zurück; nachdem er 
sich dort nach Osten gewendet auf den Thron gesetzt bat, 
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setzen sich auch die übrigen Götterschaaren um ihn herum 
in derselben Gruppirung, wie sie oben (S. 498 f.) bei der 
Besteigung des Wagen-Palastes dargelegt wurde. 
E. Weitere Fragen Goyama’s, über Sûriyâbha’s 
Vergangenheit. 
Vorfrage: Wie gross ist die Existenzdauer des Süriyabha ? 
Antwort: 4 paliovama. 
Dieselbe Existenzdauer kommt den Genossenschaftsgôttern 
(s&maniya deva) des Süriyabha zu. 
Frage: Auf welche Weise ist Süriyabha zu seiner göttlichen 
Machtexistenz gelangt? 
Antwort: die PaesiSage (diese folgt unten für sich). 
F. Weitere Fragen Goyama’s, über Süriyabha’s 
Zukunft. 
Vorfrage und Antwort ganz wie vorhin unter E. 
Frage: Wohin wird Sûriyâbha gelangen nach Beendigung 
seiner himmlischen Existenz? (wie Aup. $ 101). 
Antwort: die Dadhapainna-Erzählung (wie Aup. 
88 102—116 mit einigen Erweiterungen). 
G. Schluss: namo jinanam jiya-bhayanam 
namo suya-devayae Bhagavatie 
namo Pannattie 
namo Bhagavao arahato 
Passe Passa-vânie namo. 


Die PaesiSage. 


I. Situationsschilderung und Geschenk des Kö- 
nigs Paesi an seinen Oberkönig Jiyasattu. 

Im Kekay’addha-Lande ') lag die Stadt *) Seyaviya und 
im Nordosten derselben der Park*) Migavana. In der ge- 
nannten Stadt herrschte Paesi, ein gottloser König mit 


1) Aap. § 1 Anfang. 2) Ap. § 1. 8) Vgl. Aap. $ 1 Mitte, 
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vielen bösen Eigenschaften, der den Lehrern (guru) gar keins 
Aufmerksamkeit und keine Verehrung schenkte und sein 
Land nicht richtig verwaltete. Seine Gemahlin war Süriys 
kantâ '), von der er einen Sohn?) Süriyakanta hatte, 
welcher als Kronprinz (juvaraya) den Regierungsgeschäften 
seine Aufmerksamkeit zuwandie. Ausserdem hatte Paesi 
einen ihm freundlich zugethanen Bruder (bhâu-vayamsaya) 
Namens Citta, der sein Wagenlenker und im Uebrigen sein 
tüchtiger, verständiger und vertrauter Rathgeber in allen 
Regierungsangelegenheiten war. 

Zu derselben Zeit gab es eine Stadt*) Savatthi im Ku 
nâla-Lande mit dem im Nordosten der Stadt gelegenen Hei- 
ligthum ‘) Kotthaya. In dieser Stadt herrschte des Paesi 
Oberkönig (anteväsi = samyag-ajfia-vidhayin) Jiyasattu ‘). 

“ Eines Tages lässt Paesi ein vorzügliches Geschenk besorgen 
und gibt seinem Wagenlenker Citta den Auftrag, dasselbe 
dem König Jiyasattu zu überbringen und gleichzeitig dessen 
Regierungsgeschäften in Gemeinschaft mit ihm seine Auf- 
merksamkeit zuzuwenden. Citta geht mit dem Geschenke 
erst in seine Wohnung, lässt dort das Pferdegespann (câug- 
ghanta Asa-raha caturghanta açva-ratha) vorführen und be 
steigt dasselbe umgeben von einer Schaar von bewaffneten 
Begleitern. So verlässt er die Stadt Seyaviya und fährt mit 
Einhaltung regelmässiger Rasten (payarasaehim nâivikatthehim 
antaravasehim vasamane = prätaräcair nâtivikyshtair ant. v.) 
nach Savatthi, wo er in der äussern Empfangshalle (bähiriy& 
_ uvatthana-sala) des königlichen Palastes absteigt, in die in- 
nere (abbhintariya) Empfangshalle tritt und dort nach unter- 
thänigem Grusse dem Jiyasattu das Geschenk übergibt. Jiya- 
sattu nimmt dasselbe entgegen, beschenkt den Ueberbringer 
_ und weist ihm eine in der Hauptstrasse gelegene Wohnung 





1) Aup. § 12. 2) Aup. § 104. 8) Aup. § 1. 
4) Aup. $ 2. 5) Aup. § 11. 
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an (räyamagga-m-ogadham ca se Aväsam dalayati). So ver- 
abschiedet sich denn Citta und begibt sich mit seinem Pferde- 
gespann in die ihm angewiesene Wohnung, wo er je nach 
Beendigung der Mahlzeit Vormittags und Nachmittags bei 
Musik und Tanz den fünffachen menschlichen Vergnügungen 
sich hingibt. 

IL Ankunft des PasaAnhangers Kesi und Be 
kehrung des Citta durch denselben. 

Zu derselben Zeit wandelte ein vortrefflicher ') Asket aus 
der Anhängerschaft des Pasa Namens Kesi mit 500 As- 
keten zum Heiligthum Kotthaya bei der Stadt Savatthi, und 
gab sich asketischen Uebungen hin ?) indem er dort eine Rast 
nahm (oggaham oginhitta). Wie die Ankunft des Kesi in der Stadt 
Savatthi bekannt wurde, zog man in grossen Schaaren hinaus 
um ihn zu verehren *). Als Citta diese Bewegung in der Bevölke- 
rung bemerkte, dachte er bei sich, ob irgend ein religiöses oder 
weltliches Fest stattfinde, zu dem die Leute in solchen Schaaren 
hinauszögen, und er fragte seinen Kämmerer darüber um Aus- 
kunft. Dieser belehrte ihn, dass der Pâsa-Anhänger Kesi beim 
Heiligthum Kotthaya angekommen sei, und dass deshalb die 
Leute in solchen Schaaren hinauszögen. Erfreut über diese 
Mittheilung lässt Citta sofort sein Pferdegespann vorführen, 
fährt hinaus und tritt mit verehrungsvollem Grusse zu Kesi. 

Darauf predigt Kesi vor der ganzen Versammlung *) von 
dem vierfachen (caujjama = caturyama) dhamma, der 
darin besteht, dass man 

1°. jede Schädigung eines lebenden Wesens vermeidet, ebenso 

2°. jede Unwahrheit 

8°. jedes Nehmen von etwas nicht Angebotenem 

4°, jeden äusserlichen Besitz. 

1°, savvâo pânâivâyâo veramanam 
2%. ,  musavayao n 


1) Aap. § 86. 3) Vgl. Aap $ 38 Schlum. 
8) Aap. $ 38. 4) Vel. Aup. $ 56 Aufang. 
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8°. savvao adinn’adinao veramanam 
40, »  bahiddh’adando „ *). 

Nach vollendeter Predigt zieht sich die Versammlung wie- 
der zurück). Citta bleibt bei Kesi stehen und bekennt sich 
zu seiner Niggantha-Lehre; „zwar”, sagt er, „könne er 
nicht wie viele Andere die Heimath und Alles verlassen‘) 
um unter die Asketen einzutreten, aber er wolle doch we- 
nigstens die 12 Pflichten *) eines frommen Laien auf sich 
nehmen”. Darauf nimmt Citta verehrungsvollen Abschied, 
kehrt wieder heim und lebt als ein wahrhafter der Niggantha- 
Lehre ergebener frommer Laie (samanovâsaga) *), gemein- 
schaftlich mit Jiyasattu dessen Regierungsgeschäften seine 
Aufmerksamkeit zuwendend. 

II. Gegengeschenk des Jiyasattu an Paesi und 
Einladung des Kesi durch Citta, nach Seyaviyâ 
zu kommen. 

Nach einiger Zeit lässt Jiyasattu auch ein Geschenk besor- 
gen und beauftragt den Citta, dasselbe seinem Herm zu 
überbringen. Citta nimmt es in Empfang, geht zuerst in 
seine in der Hauptstrasse gelegene Wohnung, und von dort 
mit vielem Gefolge zum Kotthaya-Heiligthum. Hier theilt er 
dem Kesi mit, dass er in einem Auftrage nach Seyaviy’ 
zurückkehren müsste und Kesi einladen möchte, auch nach 
Seyaviya hinüberzukommen. Da Kesi der Bitte kein Gehör 
leiht, wiederholt Citta dieselbe ein zweites und drittes Mal, 
worauf dann Kesi antwortet: Gleichwie zahme Thiere einen 
wenn auch noch so schönen Wald nicht besuchen sollten, 
wenn blutgierige Raubvögel (bhilunga) darin hausen, gersde 
so mag auch ich nicht nach Seyaviya ziehen, wo der gott 
lose mit vielen bösen Eigenschaften versehene König Paesi 
haust. Aber Citta entgegnet, dass Kesi ja mit Paesi nichts 


*) Diese Aufrählung kehrt sonst wohl blos noch in Sthan. IV, 1 wieder. 
1) Aup. $$ 68 und 59. 2) Aup. $ 9. 
8) Aup. § 67. 4) Aap. § 184. 
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zu thun haben wirde, dass dagegen viele andere Leute in 
Seyaviy& wohnten, welche ihn ehrenvoll empfangen würden. 
Hiedurch lässt sich Kesi bestimmen, die Einladung anzu- 
nehmen („avi yaim [„meinetwegen”] samosarissamo”). 

Darnach kehrt Citta zu seiner in der Hauptstrasse gelege- 
nen Wohnung zurück, lässt das Pferdegespann vorführen 
und fährt nach Seyaviyà zum Park Migavana, um dort den 
Parkwächtern die Weisung zu geben, sie sollten den Pasa- 
vaccijja. (Pargväpatyiya) Kesi, sobald er ankäme, ehrenvoll 
empfangen und ihm selbst sofort Mittheilung davon geben. 

Darauf fährt Citta zur äussern Empfangshalle von Paesi’s 
Palast, tritt in die innere Empfangshalle und übergibt mit 
unterthänigem Grusse das Geschenk an Paesi, der es ent 
gegennimmt und ihn beschenkt. Darauf verlässt er den Kö- 
nig und fährt in seine Wohnung, wo er auf der Zinne 
(uppim pâsâya-varagae) bei dem Spiel der Trommeln (mu- 
inga mydanga) und bei der Aufführung der 82 Ballet 
Arten den fünffachen menschlichen Vergnügungen sich hin- 
gibt !). 

IV. Kesi’s Ankunft im Migavana-Park und Citta’s 
Bemühungen um ein die Bekehrung bezwecken- 
des Zusammentreffen des Paesi mit Kesi. 

So zog denn Kesi eines Tages mit seinen 500 Asketen 
vom Kotthaya-Heiligthum bei Savatthi zum Migavana-Parke 
bei Seyaviya, und indem er dort eine Rast (oggaha) nahm, 
gab er sich asketischen Uebungen hin ?). Wie die Ankunft 
des Kesi in der Stadt Seyaviya bekannt wurde, zog man in 
grossen Schaaren hinaus um ihn zu verehren °). Die Park- 
wächter aber bereiteten Kesi einen ehrenvollen Empfang und 
gingen sofort Citta Mittheilung davon zu machen, dass der- 
jenige, dessen Ankunft er so sehr erwartet hätte *), nun 





1) =. 8. 495. 2) Wie oben 8. 505, Note 3. 
8) 8. oben 8 508, Note 8. 4) Aup. § 18. 
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angekommen sei. Hoch erfreut über diese Mittheilung erhebt 
sich Citta von seinem Stuhl, steigt von der Fussbank her- 
unter und, sieben bis acht Schritte in der Richtung des 
Kesi machend, spricht er sein Gebet (namo ’tthu nam u. s. w.))). 
Darauf beschenkt er die Parkwächter, und lässt sofort das 
Pferdegespann vorführen; damit fährt er zu Kesi hinaus. 

Nach der Predigt (dhamma-kaha) sagt Citta zu Kesi, dass 
es wohl zum grossen Heil für das Land sowohl wie für die 
Religiösen (samana-mähapa-bhikkhuya ¢ramana-brahmana- 
bhikshukah) werden könnte, wenn Kesi auch dem Paesi den 
dhamma erklären würde. Allein Kesi entgegnet, dass er es 
nicht thun könnte, da Paesi zu denjenigen gehöre, welche 
aus vierfachem Grunde nie dazu kommen, den dhamma 
kennen zu lernen, nämlich 1° weil sie einen in einem Parke 
lehrenden Asketen oder Brahmanen nicht begrüssen und ver- 
ehren und nicht um Belehrung bitten, 2° weil sie einen un- 
ter irgend einem Obdach (uvassaya) befindlichen Asketen oder 
Brahmanen nicht begrüssen und verehren und nicht um Be- 
lehrung bitten, 3° weil sie einen in ihrer Nähe befindlichen 
(goyar’agga-gayam) Asketen oder Brahmanen nicht begrüssen 
und verehren und auch nicht um Belehrung bitten, 4° weil 
sie überall, wo sie mit einem Asketen oder Brahmanen zu- 
sammentreffen, sich mit der Hand oder mit einem Klei- 
dungsstück. zu verbergen suchen. Auf dieses erwiedert Citta, 
dass er Rath zu schaffen wüsste, indem er es übernehmen 
wolle, den Paesi herzuführen mit 4 Pferden, die einst von 
Kamboja-Leuten hergebracht und von ihm selbst auferzogen 
worden seien; dann möchte aber Kesi vor Paesi den dhamma 
erklären. Als Kesi sich damit zufrieden gibt, fabrt Citta 
zurück. 

An einem schönen Morgen geht dann Citta zu Paesi und 
ermuntert ihn zu einer Morgen-Spazierfahrt mit den 4 Kam- 


1) Aup. §§ 19 u. 20. 
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boja-Pferden. Paesi ist damit einverstanden, lässt das Pfer- 
degespann vorführen und besteigt den Wagen. Als Citta 
einige Meilen (yojana) weit gefahren ist, fühlt sich Paesi 
durch Hitze, Durst und die schnelle Wagenbewegung ermü- 
det und gibt Citta den Befehl wieder umzukehren. So fährt 
denn Citta wieder zurück, und zwar zum Migavana-Parke, 
wo er dem König vorschlägt, dass man die’ Pferde etwas 
ausruhen lassen könnte. Da der König damit einverstanden 
ist, fährt Citta noch bis in die Nähe des Kesi und hält dann 
die Pferde an. Nach dem Absteigen bemerkt Paesi den in 
der Mitte einer grossen Versammlung predigenden Kesi und 
es kommt ihm vor, als ob lauter einfältige Leute einen ein- 
fältigen Mann verehrend umringen; dabei wundert er sich, 
wie dieser einfältige Mann dazu kommt, mitten in einer so 
grossen Versammlung zu sprechen. Er befrägt darüber seinen 
Wagenlenker, indem er ärgerlich beifügt, dass er nicht ein- 
mal mehr in seinem eigenen Parke ungenirt spazieren gehen 
könne. Citta antwortet, dass der Betreffende ein Anhänger 
des Pasa Namens Kesi sei, ein vortrefflicher !) Asket, der 
ahohiya und annajivi sei, d. h. der nahe am Ziel ange- 
langt sei und der den Glauben an die Existenz einer (vom 
Leibe unabhängigen) besonderen (anna anya) Seele (jiva) 
habe. Nachdem sich Paesi von Citta über die beiden Aus- 
drücke ahohiya und annajivi Auskunft erbeten hat, frägt 
er seinen Wagenlenker, ob man zu dem Manne hintreten könne 
und ob sie hintreten sollten. Beides bejaht Citta. 

V. Die Unterredung zwischen Kesi und Paesi. 

1. Vorbereitendes Gespräch und Klarstellung 
der beidseitigen Standpunkte. 

Paesi tritt zu Kesi mit der Frage: Bist du wirklich einer, 
der nahe am Ziel angelangt ist und glaubst du an die Exis- 
tenz einer besondern Seele? 


1) Wie oben 8. 505 Note 1. 
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Kesi antwortet: Gleichwie Kaufleute, dio mit Juwelen oder 
Muscheln oder Elfenbein handeln, um dem zu entrichtenden 
Zolle zu entgehen (sukkam bhanjeu-kâmâ gulkam bhanjayitu- 
kamah) nicht den richtigen Weg erfragen, so frägst auch du 
nicht in der richtigen Weise, indem du die durch den An- 
stand gebotenen Respectsbezeugungen zu umgehen suchst 
(vinayam bhanjeu-käme); denn hast du nicht vorhin, wie 
du mich erblicktest, bei dir gedacht, dass hier lauter einfäl- 
tige Leute einen einfältigen Mann umringen u. s. w.? 

Paesi bejaht es und frägt, woher Kesi das habe wissen 
können. 

Kesi antwortet: Wir Niggantha-Asketen unterscheiden fünf 
Wissensgrade: 1°. das gewöhnliche auf das Weltliche 
sich erstreckende Wissen (&bhinibohiya-nâna). 

2°. das auf die heiligen Schriften bezügliche Wissen (suya- 
nana cruta-jfiana). 

8°. das aus dem unbegrenzten Sehen hervorgehende Wis- 
sen (ohi-nâna avadhi-jfiana). 

4°. das auf die verborgenen Gedanken Anderer beziigliche 
Wissen (manapajjava-nâna manah-paryaya-jfäna. 

6°. das „Allwissen” (kevala-nâna). Von diesen fünf Wissens- 
graden besitze ich, da der fünfte bloss den Heiligen (arahanta 
bhagavanta) zukommt, nur die ersten vier, und kraft dieses 
vierfachen Wissens eines „noch im Scheine Befangenen” 
(chaumattha chadmastha) habe ich deine Gedanken errathen. 

Darauf sagt Paesi: Ich gehe hier in meinem eigenen Parke, 
was du selbst auch wissen wirst. Mit diesen Worten tritt 
er näher in die richtige Nähe (adüra-samante) zu Kesi hin 
und sagt: Ihr Niggantha-Asketen habt also die festgegründete 
Ueberzeugung und den bestimmten Glauben dass „die Seele 
etwas von dem Körper völlig Verschiedenes und 
durchaus nicht dasselbe sei?” 

Kesi bejaht es. 

2. Der eigentliche Dialog. Paesi’s Gründe gegen 
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die Existenz einer besonderen Seele und Kesi’s 
Widerlegung dieser Gründe. 

I. Paesi: Wenn du die Ueberzeugung und den Glauben 
hast, dass die Seele etwas vom Körper Verschie- 
denes und nicht dasselbe sei, so habe ich folgenden 
Grund dagegen aufzuführen: Ich hatte einen gottlosen, bösen 
und sein Land nicht richtig verwaltenden Grossvater, der 
nach deiner Theorie (tubbham vattavvayäe) für seine bösen 
Werke nach dem Tode in eine Hölle gelangt ist; wenn er 
nun, da ich doch stets sein zärtlich geliebter Enkel, seine 
Freude und seine Sorge war, zu mir käme und mich davor 
warnen würde, so gottlos wie er zu leben um nicht eben- 
falls in eine Hölle zu kommen, dann würde ich glauben, 
dass die Seele etwas von dem Leibe Verschiedenes sei; da 
er aber nicht gekommen ist um mich zu warnen, so habe 
ich die wohlgegründete Ueberzeugung, dass Seele und Leib 
dasselbe sind. 

Kesi: Wenn du bemerken würdest, dass deine Gemahlin 
Süriya-kant& in Gesellschaft mit irgend einem andern Manne 
die fünffachen menschlichen Vergnügungen genösse, was für 
eine Strafe würdest du über den Mann verhängen? — P: Ich 
würde ihn auf irgend eine Weise hinrichten lassen. — K: 
Wenn nun der betreffende Mann dich darum bitten würde, 
du möchtest ihm vor der Hinrichtung noch eine Weile Zeit 
lassen, bis er seine Verwandten und Bekannten vor einer 
ähnlichen Uebelthat wie er sie beging gewarnt hätte, wür- 
dest du ihm auch nur einen Augenblick bewilligen? — P: 
Keineswegs; warum sollte ich? der Mann wäre ja schuldig 
(avarahi nam se purise). — K: In ganz derselben Weise ist 
dein gottloser Grossvater nach unsrer Theorie (amham vat- 
tavvayâe) in eine Hölle gekommen, und wohl hat er, da 
du sein zärtlich geliebter Enkel, seine Freude und seine 
Sorge warest, den Wunsch, in die Menschenwelt herzukom- 
men (um dich zu warnen), aber er kann es nicht; denn es 
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gibt vier Fälle, in denen ein in einer Hölle verweilendes 
Höllenwesen (ahunovavanne narae neraie) gern in die Men- 
schenwelt herkommen möchte, aber nicht herkommen kann: 
1° wenn es sehr grosse Schmerzen erleidet, 2° wenn es 
von den Höllenwächtern mehr und mehr gepeinigt wird 
(naraga-pälehim bhujjo bhujjo samahithijjamane sam-adhi- 
sthryama nah), 3° wenn sein Leidenswirken (veyanijja kamma) 
noch nicht beendigt, erduldet und unterdrückt ist, 4° wenn 
das auf die Dauer der Höllenexistenz bezügliche Wirken 
(niray-”Auya kamma) noch nicht beendigt, erduldet und un- 
terdrückt ist. Drum glaube, o Paesi, dass die Seele etwas 
von dem Körper Verschiedenes ist. 

I. Paesi: Was du da sagtest, ist bloss ein Gleichniss, 
und auf das Folgende findet es keine Anwendung. Ich hatte 
nämlich eine recht fromme') Grossmutter, die nach deiner 
Theorie für ihre guten Werke nach dem Tode in eine Göt- 
terwelt gelangt ist; wenn sie nun, da ich doch stets ihr zärtlich 
geliebter Enkel, ihre Freude und ihre Sorge war, zu mir käme 
und mich dazu ermahnen würde, so fromm wie sie zu leben um 
ebenfalls in eine Götterwelt zu gelangen, dann würde ich glau- 
ben, dass die Seele etwas von dem Leibe Verschiedenes sei; da 
sie aber nicht gekommen ist, um mich zu warnen, so habe ich die 
wohlgegründete Ueberzeugung, dass Seele und Leib dasselbe sind. 

Kesi: Wenn dich, während du nach Vollziehung der Rei- 
nigungsceremonien mit einem Gefässe zu einem Tempel trittst, 
irgend ein Mann in einem Abtritt für eine Weile zu sich 
einlüde, würdest du ihm auch nur einen Augenblick bewilli- 
gen? — P: Gewiss nicht; warum sollte ich?! die Nähe eines 
Unreinen ist ja unrein. — K: In ganz derselben Weise ist 
deine fromme Grossmutter nach unsrer Theorie in eine Göt- 
terwelt gekommen, und wohl hat sie, da du stets ihr zärt- 
lich geliebter Enkel, ihre Freude und ihre Sorge warest, 


1) Wie oben S. 506, Note 4. 
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den Wunsch in die Menschenwelt herzukommen (um dich zu 
ermahnen), aber sie kann es nicht; denn es gibt vier Falle, 
in denen eine in der Götterwelt verweilende Gottheit (ahu- 
novavanne deve devaloesu) gern in die Menschenwelt her- 
kommen möchte, aber nicht herkommen kann, 1° da sie in 
die göttlichen Freuden (kAmabhoga) versunken ist, kümmert 
sie sich nicht um die menschlichen Freuden, 2° da sie in 
die göttlichen Freuden versunken ist, hat sie die mensch- 
lichen Neigungen (pemma preman) vergessen und ist von 
den göttlichen Neigungen durchdrungen, 8° da sie in die gött- 
lichen Freuden versunken ist, denkt sie (höchstens): „für eine 
‘Weile will ich einmal hingehen” („iyanim gaccham muhutte- 
nam gaccham”); unterdessen aber sind hier (iham d.h. in der 
Menschenwelt) die kurzlebenden Menschen dem Todesloose 
verfallen’ (kâla-dhammun4â samjutta bhavanti) !); 4° da sie in 
die göttlichen Freuden versunken ist, so ist ihr der mensch- 
liche grobe Geruch widerwärtig; derselbe steigt aber in eine 
Höhe von 400 bis 500 Meilen *). Drum glaube, o Paesi, dass 
die Seele etwas von dem Körper Verschiedenes sei. 

II. Paesi: Was du da sagtest, ist bloss ein Gleichniss, 
und auf das Folgende findet es keine Anwendung. Ich befand 
mich nämlich einmal in der äussern Empfangshalle (bahiriya 
uvatthana-sila) umgeben von den Notabeln des Reiches; da 
brachten mir die Stadt-Schutzleute (nagara-guttiya) einen in 
Bande gelegten Dieb*); ich liess denselben lebendig in einen 
ehernen Topf werfen, einen ehernen Deckel auflegen und mit 


1) In Jéatadhermekatbt XIV kommt indessen ein Fall vor, wo wirklich nach 
vorangegangener Verabredung eine in einer Götterwelt Wiedergeborne ihrem auf der 
Erde zurückgelassenen Gatten einen Besuch abstattet; Achnliches kommt übrigens 
auch sonst vor bei Citationen von Samgatiys devs, 


2) Tasse nam (devassa) mänussae uräle gandbe padikûle padilome yäri bhavati, 
addham pi ya nam jära cattäri-panca joyana-saylim asubhe mänassae gandhae abhi- 
sambgacehai, (cattäri-panca joyana-seytim s. ach Bhag. V. 6, 5). 
8) Samakkham sa-hodham sa-gevejjam avaodegam bandbana-beddham coram, 
il 33 
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Erz und Zinn denselben (mit dem Topfe) zusammenlöthen, 
und (den Topf) von Erzarbeitern bewachen. Nach einiger 
Zeit liess ich den ehernen Topf wieder öffnen ?) und fand den 
Mann (todt), trotzdem keine Oeffnung an dem Topfe gewesen 
war, durch welche die Seele hätte herausdringen können.’ 
Wenn an dem Topfe eine Oeffnung gewesen wäre, durch 
welche die Seele hätte herausdringen können, so würde ich 
glauben, dass die Seele etwas vom Leibe Verschiedenes ist; 
weil jenes aber nicht der Fall ist, so habe ich die wohlge- 
gründete Ueberzeugung, dass Seele and Leib dasselbe sind. 

Kesi: Wenn zum Beispiel [wörtlich: Gleichwie se jaha 
namae] in eine Hütte (kidagara-sala), die zu beiden Seiten 
getheert und vermacht ist, ein Mann hinein geht mit einer 
Pauke (bheri) und einem Paukenschlägel (danda), und er ver- 
schliesst die Thüre gut und schlägt drinnen mit dem Schlä- 
gel die Pauke an, dringt da der Ton heraus? — P: Ja ge, 
wiss. — K: Hat denn aber die Hütte eine Oeffnung? — P: 
Nein. — K: In ganz derselben Weise dringt auch die Seele 
ungehemmten Ganges heraus, Erde, Felsen und Berg durch- 
dringend. Drum glaube, o Paesi, dass die Seele etwas von 
dem Körper Verschiedenes sei. 

IV. Paesi: Was du da sagtest, ist bloss ein Gleichniss, 
und auf das Folgende findet es keine Anwendung. Ich be 
fand mich nämlich ein ander Mal auch in der äussern Em- 
pfangshalle, und wie sie einen Dieb brachten, liess ich ihn 
diesmal erst hinrichten und dann in dem ehernen Topfe ein- 
schliessen. Nach einiger Zeit liess ich den ehernen Topf wie- 
der öffnen und fand denselben voller Würmer, trotzdem keine 
Oeffnung an dem Topfe gewesen war, durch welche die See 


1) Wörtlich „aufsiegeln”; uggalacchävemi hängt nämlich unzweifelhaft mit 
ullanchai oder ullanchei (aufsiegeln, von läfichans) in Jûst. II gegen Bade 
(Cale. Ausg. 8. 448) zusammen. 

2) No ceva nam tise ayo-kumbhie ket chidde i vi vivare i vA rif vA jao nam = 


tre antohimto babiy niggate. 
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len (oder „Lebensgeister” derselben) hätten hineindringen kön- 
nen. Wenn an dem Topfe eine Oeffnung gewesen wäre, durch 
welche die Seelen hätten hineindringen können, so würde ich 
dir glauben; weil jenes aber nicht der Fall ist, so habe ich 
die gegentheilige Ueberzeugung. 

Kesi: Hast du schon einmal Eisen geglüht oder glühen 
lassen? — P: Ja. — K: Wurde es da nicht ganz feurig (agani- 
parinata)? — P: Gewiss. — K: Hatte denn aber das Eisen 
eine Oeffnung, durch welche das Feuer (joi) hätte hineindrin- 
gen können? — P: Nein. — K: In ganz derselben Weise dringt 
auch die Seele ungehemmten Ganges hinein, Erde, Felsen 
und Berg durchdringend. Drum glaube, o Paesi! 

V. Paesi: Was du da sagtest, ist bloss ein Gleichniss, 
und auf das Folgende findet es keine Anwendung. Kann 
zum Beispiel (se jahâ nâmae) ein junger kräftiger und tüch- 
tiger Mann ein pancakandaga-Thier erlegen (? nisarittae)? — 
K: Gewiss. — P: Wenn nun ein schwacher und einfältiger 
Mann dasselbe auch könnte, dann würde ich dir glauben; 
weil er es aber nicht kann, so habe ich die gegentheilige 
Ueberzeugung. 

Kesi: Kann zum Beispiel ein junger kräftiger und tüchti- 
ger Mann mit einem neuen Bogen, mit neuer Sehne und 
neuem Pfeile ein pancakandaga-Thier erlegen? — P: Gewiss. — 
K: Kann es aber dieser selbe junge kräftige und tüchtige 
Mann mit einem verdorbenen (Korillaya) Bogen, mit verdor- 
bener Sehne und verdorbenem Pfeile? — P: Keineswegs; 
warum sollte er?! seine Hülfsmittel sind ja ungenügende 
(apajjattaim uvagarapaim). — K: In ganz derselben Weise 
kann es auch ein schwacher und einfaltiger Mann nicht, 
weil seine Hülfsmittel ungenügende sind. Drum glaube, o 
Paesi! 

VI. Paesi: Was du da sagtest, ist bloss ein Gleichniss, 
und auf das Folgende findet es keine Anwendung. Kann zum 
Beispiel ein junger kraftiger und tüchtiger Mann eine grosse 
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Last von Eisen oder Zinn oder Blei oder Salpeter (? khâra) 
herumtragen? — K: Gewiss. — P: Ein alter und gebrech- 
licher Mann aber kann es nicht; wenn es ein alter und ge 
brechlicher Mann auch könnte, dann würde ich dir glauben; 
weil er es aber nicht kann, so habe ich die gegentheilige 
Ueberzeugung. 

Kesi: Kann zum Beispiel ein junger kräftiger und tüch- 
tiger Mann mit einem neuen Tragband (? vahangiyâ), mit 
neuen Tragschnüren (sikkaya çikya) und neuen Tragkörben 
(? pacchiya-pidaga) eine grosse Last von Eisen oder dgl. herum- 
tragen? — P: Gewiss. — K: Kann es aber dieser selbe junge 
kräftige und tüchtige Mann auch mit abgenutzten (junna 
jtrna) und lockeren Tragvorrichtungen? — P: Keineswegs; 
warum sollte er?! seine Hülfsmittel sind ja abgenutzt. — K: 
in ganz derselben Weise kann es auch ein alter und ge 
brechlicher Mann nicht, weil seine Hülfsmittel abgenutzt 
sind. Drum glaube, o Paesi! 

VD. Paesi: Was du da sagtest, ist bloss ein Gleichniss, und 
auf das Folgende findet es keine Anwendung. Einmal brach- 
ten mir die Stadt-Schutzleute einen Dieb, den ich erst 
lebendig und dann noch, nachdem ich ihn ohne eine Verlet- 
zung der Haut hatte umbringen lassen, todt wog; und es 
ergab sich zwischen den beiden Gewichtmessungen an dem 
lebendigen und todten Manne keine Differenz (Anatta nanatta 
ummatta). Wenn sich bei den Gewichtmessungen an einem 
lebendigen und todten Manne eine Differenz ergäbe, dann 
würde ich dir glauben. Weil sich aber keine Differenz ergibt, 
so habe ich die gegentheilige Ueberzeugung. 

Kesi: Hast du schon einmal eine Blase (vatthi) aufge 
bläht? — P: Ja. — K: Ergibt sich eine Differenz zwischen 
den beiden Gewichtmessungen an der vollen (d. h. aufge 
blähten) und der leeren (d. h. zusammengeschrumpften) Blase?— 
P: Nein. — K: In ganz derselben Weise ergibt sich auch in 
Bezug auf (paducca pratitya) das Gewicht eines Seelenwesens 
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(jiva) kein Unterschied zwischen dem lebenden und dem tod 
ten. Darum glaube, o Paesil 

VII. Paesi: Was du da sagtest, ist bloss ein Gleichniss, 
und auf das Folgende findet es keine Anwendung. Einmal 
brachten sie mir wieder einen Dieb; trotzdem ich ihn rings- 
um genau untersuchte, fand ich die Seele nicht. Da liess 
ich ihn in zwei Stücke spalten und fand trotz des Suchens 
wieder nichts; in derselben Weise liess ich ihn in 8, 4 und 
mehr Stücke spalten und fand immer nichts.!) Wenn ich 
an dem 2, 3, 4 und mehrfach gespaltenen Manne die Seele 
finden könnte, würde ich dir glauben; weil ich sie aber nicht 
finden kann, so habe ich die gegentheilige Ueberzeugung. 

Kesi: Du bist einfältiger, o Paesi, als jener 
Geringere. — P: Als welcher Geringere? — K: Es gingen 
nämlich (se jahâà nämae) einige im Walde ihren Erwerb und 
ihren Lebensunterhalt suchende Männer mit Feuer und Feuer- 
pfanne (joi und joi-bhayana) in einen Wald. An einem be- 
stimmten Orte des unbewohnten Waldes angekommen, sag- 
ten sie zu einem unter ihnen: „Wir gehen nun weiter hin- 
ein in den Wald, nimm du unterdessen Feuer aus der Feuer- 
pfanne und bereite uns das Essen, und wenn in der Feuer- 
pfanne das Feuer erlöschen sollte, so nimm Feuer aus dem 
Holze und bereite uns das Essen.” Als sie gegangen waren 
und der Zurückgebliebene an die Zubereitung des Essens gehen 
wollte, da bemerkte er, dass das Feuer in der Feuerpfanne 
erloschen sei; er holte daher Holz und untersuchte es rings- 
um genau, fand aber kein Feuer daran; da spaltete er es 
in 2 Stücke, fand aber trotz des Suchens wieder nichts; in 
derselben Weise spaltete er es in 8, 4 und mehr Stücke 


1) Tate nam sham tam purisam sarrao samantd samabhiloemi, no oera nam taj” 
jtram plat. tate nam aham tam porisam dub phäliyam karemi, savvao samantd 
vomabhiloemi, no cova nam jiram plstmi; evam tht canhf samkhaijäht philiyam 
karemi jära no cera nam taj-jivam plstmi. . 
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und fand immer nichts. Deshalb wurde er ärgerlich, warf die 
Axt und das Schurzfell (? pariyara) weg, und klagend, dass 
nun das Essen nicht zubereitet sei, fing er an zu briten 
niedergeschlagenen Sinnes, sein Antlitz zwischen die Hände 
senkend, und Unheil ahnend den Blick auf den Boden gehef- 
tet. Nachdem die Manner Holz gofallt hatten, kamen sie 
zurück und fragten den Mann nach der Ursache seiner Nie- 
dergeschlagenheit. Er erzählte ihnen sein Leid. Darauf sagte 
einer von den Männern, ein geschickter und verständiger, 
zu den Andern: „Geht nur, meine Freunde (Devanuppiya), 
und kehrt, nachdem Ihr die Reinigungsceremonien vollzogen 
habt, hieher zurück, ich will Euch das Essen bereit machen.” 
Damit bindet er sich das Schurzfell (?) um, ergreift die Axt, 
nimmt ein spitzes Holz (sara), macht ein scheibenförmiges 
Holz (arani) und quirlt dieses mit Hülfe des spitzen, bis er 
Feuer hervorbringt, mit welchem er dann das Essen zube- 
reitet. Als die Männer von der Vollziehung der Reinigungs | 
ceremonien zurückkommen, stellt er ihnen das Essen vor 
und sie sättigen sich daran. Nach Beendigung der Mahlzeit 
(jimiya-bhutt’-uttar’-agaya) durch Ausspülung des Mundes rein 
geworden, sagen sie zu dem (erst genannten) Manne: -„Du 
bist ein einfältiger unverständiger Kerl, dass du am gespal- 
tenen Holze das Feuer auffinden wolltest.” In diesem Sinne, 
o Paesi, sagte ich: Du bist einfältiger, o Paesi, als 
jener Geringere. 

3. Verständigung mit zwei gegenseitigen Com 
plimenten. 

Paesi: Du als ein sehr weiser und verständiger Mann 
hast wohl Recht, wenn du mich vor der grossen Versamm- 
lung tadelst und schiltst. — K: Weisst du, wie viele Klas- 
sen (parisa) man in der menschlichen Gesellschaft unterschei- 
det? — P: Ja; vier Klassen: 
1°. die der Krieger khattiya 8°. die der Brahmanen mahana 
2°. die der Hausbesitzer gahavai 4°. die der Asketen isi. 
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K: Weisst du, was für eine Strafregel (danda-niti) für diese 
vier Klassen besteht? — P: Ja; ein Angehöriger der 1" Klasse, 
der sich vergeht (avarajjhai), wird auf irgend eine Weise hin- 
gerichtet; ein Angehöriger der 2n Klasse, der sich vergeht, 
wird mit Gras und Stroh umwunden und im Feuer ver- 
“brannt (agani-kaenam jhamijjai); ein Angehöriger der 3" Klasse, 
der sich vergeht, wird erst hart getadelt und dann gebrand- 
markt (?kundiya-lanchanae va sunaga-lanchanae va kirai); 
ein Angehöriger der 4 Klasse, der sich vergeht, wird nicht 
allzu hart getadelt. — K: So wusstest du dieses also, und 
bist mir trotzdem immer mit gegentheiligen Behauptungen 
in der Wechselrede entgegengetreten?!') — P: Ich war schon 
durch deine erste Belehrung ergriffen (oder „getroffen” sam- 
laddha), dachte aber bei mir, ich würde, wenn ich dir in 
der Wechselrede entgegentrate, Wissen Wandel und Glauben 
und auch die Seele erlangen können. Nur deshalb bin ich dir 
in der Wechselrede entgegengetreten. 

Kesi: Weisst du, wie viele Gesellschaftlichkeitsformen (vava- 
hara) es gibt? — P: Ja; vier: 1°. einer gibt Geschenke, weiss 
aber nicht durch Belehrung zu befriedigen. 

2°. ein anderer weiss durch Belehrung zu befriedigen, gibt 
aber keine Geschenke. 

8°. ein dritter gibt Geschenke und weiss auch durch Be- 
lehrung zu befriedigen. 

4°. ein vierter gibt weder Geschenke noch weiss er durch 
Belehrung zu befriedigen. 

K: Weisst du, welche von diesen vieren gesellschaftlich 
und welche nicht gesellschaftlich (vavahâri und avvavahâri) 
sind? — P: Ja; die ersten drei sind gesellschaftlich, der vierte 
ist ungesellschaftlich. — K: So ist es, und du, o Paesi, bist 
jedenfalls nicht ungesellschaftlich. 

TD nm cn (iva Paest tumbem jänfsi, tab vi nam tumham mamem vâmam 
vämenam dandam dandenam padikülam padikülenam padilomam padilomenam vivac- 
chsam vivacclsenam (ryatyhsens) vattasi?!" 
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4. Belehrung des Paesi über die Unsichtbarkeit 
der Seele und über das Verhältniss der Seelen 
zu den verschieden grossen Leibern, Zurück 
weisung von Paesi’s letzten Bedenken; Beides 
als Fortführung des früheren Dialoges. 

IX. Paesi: Kannst du nun vielleicht als ein sehr wei 
ser und verständiger Mann eine Myrobalanen-Seele (d. h. 
den Lebensgeist eines Myrobalanenbaumes) aus ihrem Kör- 
per herauspräpariren und mir auf der Handfläche vor 
weisen? 

Kesi. Da gerade in der Nähe des Paesi der Wind die 
Gräser hin und her bewegt, frägt Kesi: Siehst du, wie 
sich diese Gräser bewegen? — P: Ja.— K: Weisst du, ob 
irgend ein gôttliches oder geisterhaftes Wesen dieselben be- 
wegt? — P: Ja, ich weiss, dass weder ein göttliches noch 
ein geisterhaftes Wesen, sondern der Wind dieselben be 
wogt. — K: Siehst du dieses mit allen Eigenschaften eines 
materiellen Wesens ausgestatteten Windes Gestalt? — P: 
Nein. — K: Wenn du nicht einmal dieses materiellen We 
sens, des Windes, Gestalt sehen kannst, wie soll ich dir 
dann auf deiner Handfläche eine Myrobalanen-Seele vorweisen 
können? Es gibt nämlich 10 Dinge, welche ein noch im 
Scheine befangener (chaumattha) Mensch absolut (savva-bhé- 
venam) nicht erkennen und sehen kann: 

1°. das ontologische Princip des Guten dhamm’atthikaya 

2°. das ontologische Princip des Bösen adhamm’atthikäya 

8° das ontologische Princip des Raumes 4gas’atthikaya 
4°. die mit dem Körper nicht vereinigte Seele 

5°. das Atom (paramänupoggala d. h. die unendlich kleine 
Materie 

6°. der Laut 

7°. der Geruch 

8°. der Wind 

9°. ob einer ein‘Jina werden wird 
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10°. ob einer das Ende aller Leiden (d. h. die Erlösung) er- 
langen wird oder nicht. 

Diese 10 Dinge hingegen erkennt und sieht vollkommen der 
das Wissen und den Glauben errungen habende und besit- 
zende Heilige Siegreiche Allwissende (araha jine 
kevali). Darum glaube, o Paesi! 

X.1) Paesi: Haben der Elephant und die Laus (kunthu) 
die nämliche Seele (den nämlichen Lebensgeist)? — K: Ja. — 
P: Aber ist nicht beim Elephanten das Wirken, die Ver- 
schuldung und der Hang zur Aussenwelt (kamma kiriya und 
asava) grösser als bei der Laus, und ebenso auch das Auf 
nehmen und Abgeben von Stoffen (ahara und nihära), das 
Aus- und Einathmen, die Macht und die Pracht (iddhi und 
juti)? — K: Gewiss. — P: Aber in wiefern haben denn der 
Elephant und die Laus die nämliche Seele? 

Kesi: Wenn z. B. in eine wohl vermachte Hütte kida- 
gära-sala ein Mann hineingeht mit Feuer und mit einer 
Lampe, und er verschliesst die Thüre gut und zündet drin- 
nen die Lampe an, dann leuchtet die Lampe bloss innerhalb 
der Hütte, aber nicht ausserhalb; bedeckt er dann die Lampe 
mit einem grossen Lampenschirm, so leuchtet die Lampe 
bloss innerhalb dieses Schirmes, aber nicht ausserhalb; in 
entsprechender Weise verhält es sich, wenn man sie mit 
immer kleineren Hohlmassen überdeckt und zuletzt mit dem 
Lampenhütchen (diva-campaga), wobei die Lampe auch wie- 
der bloss innerhalb dieses Hütchens und nicht ausserhalb 
leuchtet. In ganz derselben Weise belebt (sacittikarei) die 
Seele je den Leib, mit welchem sie vermöge frühern Wir- 
kens vereinigt ist, mit unzähligen Seelentheilchen (jiva-padesa), 
sei er nun klein oder gross. Darum glaube, o Paesi! 

XI. Paesi: Aber mein Grossvater hatte schon die Ueber- 
zeugung, dass Seele und Körper dasselbe und nicht etwas 


1) Die folgende Stelle findet sich auch (mit Verweisung auf die hiesige Behand- 
lang) in Bhag. VII, 8, 2. 
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Verschiedenes seien, nach ihm dann mein Vater und nach 
diesem ich selbst; warum soll ich also die auf diese Weise 
vererbte, mit unserem Geschlechte verwachsene, Ansicht (dit- 
thi) aufgeben ? 

Kesi: Mögest du es nicht zu spät bereuen, wie 
jener Mann mit der Erz-Last. — P: Welcher Mann mit 
der Erz-Last? — K: Es gingen nämlich mehrere erwerbs- 
begierige Männer mit vielen Geräthschaften und Proviant in 
einen wilden grossen Wald. An einem bestimmten Orte des- 
selben angekommen, finden sie eine grosse sehr reichhaltige 
Erzmine !) und sprechen freudig einer zum andern : Die ehernen 
Gofisse sind uns sehr lieb, drum ist es am Besten, wir 
binden uns eine Last von diesem Erz auf den Rücken. Alle 
sind damit einverstanden, binden sich eine Erz-Last auf und 
gehen weiter, einer hinter dem andern. An einem andern 
Orte des Waldes angekommen, finden sie eine grosse und 
sehr reichhaltige Zinnmine (tauy-’Agara) u. sprechen freudig einer 
zum andern: Die Zinngefässe sind uns sehr lieb, für wenig 
Zinn bekommt man sehr viel Erz; drum ist es am Besten, 
wir werfen unsre Erzlasten ab und binden uns Zinnlasten 
auf.*) Alle sind damit einverstanden, werfen die Erzlasten 
ab und binden sich Zinnlasten auf; nur einer bringt es nicht 
über sich, die Erzlast abzuwerfen und sich die Zinnlast auf- 
zubinden. Die Uebrigen ermuntern ihn, es doch zu thun; er 
antwortet jedoch: Weit und lange habe ich das Erz schon 
getragen, habe es fest und kräftig aufgebunden °), drum brin- 
ge ich es nicht über mich, die Erzlast abzuwerfen und mir 
die Zinnlast aufzubinden. Als ihm die Andern Vorstellungen 


1) Egem mahantam ay’Agaram pAsanti, aenam savvao samanté inuam visie 
chinnam samthadam uvatthadem phudam anugddham plsanti. 

2) Tam seyam (greyas) khalu Devdnappiyt ambam aya-bhirae chaddetté tauye 
bhârae bandhittae. 

8) Dûr-Ahade mae Devänuppiyä ae (ayas), cir'-thade mae Der. ae, gädhe 
bandhana-baddhe mae Dev. ac, dhaniya-bandhana-baddhe mae Dev. ac. 
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darüber gemacht haben, gehen sie weiter, einer hinter dem 
andern. Ganz so ging es dann auch mit verschiedenen andern 
Minen von Kupfer, Silber, Gold, Perlen und Elfenbein (tamb’- 
âgara rupp’ägara suvann’ägara rayan’agara vayar’agara). Die 
Männer kehrten darnach heim, ein Jeder in sein Land und 
seine Stadt, verkauften dort ihr Elfenbein, erwarben sich 
viele Sklaven und Viehherden, bauten acht Stockwerke hohe 
Paläste und geben sich auf deren Zinnen beim Spiel der 
Trommeln und bei der Aufführung der 32 Ballet-Arten den 
fünffachen menschlichen Vergnügungen hin !). Auch der Mann 
mit der Erzlast ging in eine Stadt und verkaufte sein Erz; 
da es aber wenig Werth hatte, so ging ihm sein Geld aus 
(jhina-parivvae kshina-parivyayah), und als er seine Gefährten 
auf ihren Zinnen sich den Vergnügungen bingeben sah, da 
fing er an zu klagen und bedauerte, dass er ihren Räthen 
nicht gefolgt war, indem er nun auch wie sie auf einer 
Zinne sich den Vergnügungen hingeben könnte. In diesem 
Sinne, o Paesi, sagte ich: Mögest du es nicht zu spät 
bereuen, wie jener Mann mit der ErzLast. 

5. Bekehrung des Paesi, Mahnung desselben 
durch Kesi und Aufschiebung der schuldigen Ab- 
bitte auf den folgenden Tag. Da fiel es Paesi wie 
Schuppen von den Augen (sambuddhe) und Kesi verehrend 
sprach er: Wahrlich, ich will es nicht zu spät zu bereuen 
haben, wie jener Mann mit der Erz-Last. Deshalb empfinde 
ich das Verlangen, von dir die von den Allwissenden ver- 
kündete Religion (kevali-pannattam dhammam) zu verneh- 
men. — K: Wohlan denn, mein Lieber, verursache keine 
Störung. *) 

Es folgt die Predigt wie bei Citta, und Paesi be- 
kennt sich hernach in der gleichen Weise als ein from- 


1) S. oben S. 507, Note 1. 
2) Ahd-suham, DevinoppiyA, mâ padibandham karcha. 
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mer Laie zur Niggantha-Religion 1) Darauf macht er An- 
stalten, nach Seyaviya zurückzukehren. 

Da fragt ihn Kesi: Weisst du, wie viele Lehrer unter 
schieden werden? — P: Ja; drei: 

der Lehrer für die Fertigkeiten kal’ayariya. 
der Lehrer für ein Handwerk sipp’ayariya 
der Lehrer für die Religion dhamm’ayariya. 

K: Kennst du die diesen drei Lehrern gegenüber zu beob- 
achtenden Anstandspflichten? — P: Ja; einem Lehrer für die 
Fertigkeiten oder für ein Handwerk besorgt man eine Salbung 
oder eine Waschung, schenkt ihm Blumen, Schmucksachen, 
Speisen, reichliche Belohnung und Unterhalt für seine Kin- 
der; wo man aber einen Religionslehrer antrifft, da bringt 
man ihm ehrfurchtsvolle Verehrung, bewirthet ihn mit reiner 
(phasuesanijja) Speise und bewillkommnet ihn mit stets bereit 
zu haltendem (padihariya) Stuhl, Sitzbrett, Bett oder Lager. — 
K: So wusstest du dieses also und hast trotzdem nach Seyaviys 
zurückkehren wollen, bevor du mir für deine fortwährenden 
Entgegnungen in der Wechselrede Abbitte geleistet hast? — 
P: Ich dachte bei mir. da ich dir nun mit meinen Entgeg- 
nungen in der Wechselrede entgegengetreten sei, so sei es 
am Besten, wenn ich morgen früh nach Sonnenaufgang mit 
meinen Gemahlinnen und mit dem Gefolge dich verehren und 
dir wegen jener Sache Abbitte leisten würde. 

Mit diesen Worten kehrte Paesi zurück. 

6. Paesi’s Wallfahrt zu Kesi am folgenden Mor- 
gen, Kesi’s Ermahnungen und Paesi’s Versprechen. 

Am folgenden Morgen nach Sonnenaufgang macht Paesi 
seine Wallfahrt wie Kûniya?®; umgeben von seinen Ge 
mahlinnen und seinem Gefolge bringt er mit dem fünffach 
bestimmten Herantreten*) seine Verehrung und leistet Ab- 
bitte. Darauf predigt Kesi vor der ganzen Versammlung, und 
hernach macht Paesi Anstalten, nach Seyaviya zurückzukehren. 

1) S. S. 506, oben. 2) Im Aup. 8) S, Aap. § 54. 
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Da ermahnt ihn Kesi: Môgest du nicht erst lieblich sein und 
nachher unlieblich werden, wie ein Hain oder ein Tanzsaal 
oder ein Zuckerrohrfeld oder eine Tenne. — P: Wie meinst 
du das? — K: Solange ein Hain mit Blättern, Blithen und 
Früchten versehen in aller Pracht dasteht, so lange ist er 
lieblich, nachher aber unlieblich; solange in einem Tanzsaal 
gesungen, gespielt und getanzt wird, so lange ist er lieblich, 
nachher aber unlieblich; solange auf einem Zuckerrohrfeld 
geschnitten, gegessen und getrunken wird, so lange ist es 
lieblich, nachher aber unlieblich; solange in einer Tenne ge- 
scheuert, gegessen und getrunken wird, so lange ist sie lieblich , 
nachher aber nicht mehr. In diesem Sinne sagte ich: „Mögest 
du nicht erst lieblich sein und nachher unlieblich werden.” 

Paesi: Gewiss, ich will nicht in jener Weise erst lieblich 
sein und nachher unlieblich werden; vielmehr werde ich aus 
den 7000 Dorfschaften, an deren Spitze Seyaviya steht, vier 
Theile machen, einen davon für die Heeresmacht verwen- 
den (bala-vahanassa dalaissami), einen für Kornspeicher (kot- 
thagare chossami), einen für die Unterhaltung des Gymä- 
ceums (anteurassa dalaissami), und einen zur Erbauung 
einer sehr grossen Zufluchtsstätte (mahai-mahaliya-kudagara- 
sala). In dieser werde ich durch viele Lohndiener Speise zu- 
bereiten und an die Asketen, Brahmanen, Bettelmönche und 
auf Wanderungen Begriffenen (samana-mahana-bhikkhuyanam ') 
panthiya-pahiyana ya) austheilen lassen, und überhaupt ein 
sehr tugendhaftes Leben führen. 

Mit diesen Worten kehrte Paesi zurück. 

7. Paesi als frommer Laie und sein unglück- 
liches Ende. 

Am folgenden Morgen begann Paesi sein Versprechen ge- 
treulich auszuführen, und er lebte als ein vortrefflicher from- 
mer Laie.) Seit dieser Zeit kümmerte er sich nicht mehr 





1) S. oben 8. 508. 3) 8. oben 8. 508, Note 4. 
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viel um Herrschaft, Reich u.s.w. Die Königin bemerkte das 
und dachte, es sei deshalb besser, den König beiseite zu 
schaffen, den Sohn in die Herrschaft einzusetzen und dabei 
selbst: die Freuden der Herrschaft zu geniessen. Sie theilte 
ihrem Sohn den Vorschlag mit; er verhielt sich jedoch stumm 
dagegen. Da sie nun befürchtete, er möchte dem König ihr 
Geheimniss ausplaudern, lauerte sie (selbst) auf eine heim- 
liche Gelegenheit (den Paesi beiseite zu schaffen). Einmal bot 
sich eine, indem sie Gift in dessen Speisen mischen und 
dieselben ihm so darbieten konnte. Paesi bekam sofort schreck- 
liche Schmerzen, und obwohl er merkte, dass er von der 
Königin Süriyakanta hintergangen worden sei, so zürnte er 
ihr doch nicht einmal in Gedanken, sondern ging in sein 
Fastenzimmer (posaha-sala), wischte es, grenzte einen Ort für 
die Excremente ab'), breitete die Streu aus, setzte sich dar- 
auf nach Osten gewendet in der sampaliyanka-Haltung, und 
die gefalteten Hände vor die Stirne haltend sprach er (das 
Sterbegebet eines frommen Laien): 

„Verehrung den heiligen Jina! Verehrung meinem Religions- 
lehrer Kesi! Ich verehre den Herrn (d.i. Kesi) aus der Ferne, 
möge er mich wahrnehmen aus der Ferne! Früher habe ich 
bei Kesi den fünf) grossen Sünden im Allgemeinen 
entsagt, jetzt gelobe ich bei demselben Herrn mich der fünf 
grossen Sünden vollkommen zu enthalten, sowie auch 
der übrigen 13 Sünden, und ausserdem auf alle Speise zu 
verzichten; möge nur meinem lieben Leibe keine Beschwerde 
und kein Unheil wiederfahren !’”®) — Und nach den Worten: 
„auch diesen (d. h. den lieben Leib) gebe ich hin mit mei 
nen letzten Athemzügen” starb er, nachdem er so gebeichtet 
und sich gesammelt hatte, und er wurde in der Wiederge 

1) Für das Folgende s. Aup. §§ 86 Schluss, 87 und 88. 

2) Der Autor hat sich hier von dem ihm geläufigen Wortlaut der Formel mit 
fortreissen lassen, ohne zu bemerken, dass er sie für den hiesigen Fall hätte elwet 


abändern müssen. 
8) So ist in der Einleitung des Aup. die Usbersetzung von § 87 abzuändern. 
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burtshalle der Suriyabha-Himmelsregion des Sohamma-Him- 
mels wiedergeboren. 


Diese Paesi-Payasi-Sage verdient aus verschiedenen Rück- 
sichten eine ganz besondere Aufmerksamkeit von Seiten des 
Philologen, abgesehen von derjenigen, die sie auch sonst wohl 
erwecken mag. Sie ist nicht nur, soweit man bis jetzt sehen 
kann, die einzige der buddhistischen und jinistischen Litera- 
tur gemeinsame grössere Sage, sondern ist auch eines der sel- 
tenen Musterstiicke eines lebendig geführten Dialogs, in 
seiner vorliegenden Gestalt nicht einer aus der ältesten Zeit 
des. Buddhismus oder Jinismus, wo die Dialoge noch wie die 
zeitgenôssischen des Brahmanismus (in den Brahmanas und 
Altern Upanishads) in ursprünglicher Einfachheit und ohne 
künstliche Concinnität reproducirt wurden, sondern ein Dialog, 
wie er sich in der Tradition auf Indien’s hiefür geeignetem 
Boden zu einem künstlichtypischen herausgebildet hat. 
Obschon man annehmen muss, dass solche Producte von ty- 
pisch gewordener Gestalt häufig und im Allgemeinen sehr 
beliebt waren, sind sie doch nicht in grosser Zahl in der 
indischen Literatur vertreten. Ausser dem Dialog des Milinda 
und Nagasena im Milinda-pafiha finden sich wohl wenige 
mebr in der buddhistischen Literatur. Häufiger mögen sie 
wahrscheinlich in den hin- und her-räsonirenden philosophischen 
Schulen des Brahmanismus und den daraus hervorgegangenen 
sechs philosophischen Systemen entstanden sein; die Neigung 
der Brahmanen zu spitzfindigen Controversen hat den Jaina 
selbst wieder zu einem typisch gewordenen Dialoge ihrer 
Literatur Anlass gegeben, und dieser ist, so viel mir be- 
kannt, in der Jaina-Literatur der einzige, der sich mit dem- 
jenigen der Paesi-Sage in Parallele setzen lässt. Er wird in 
zwei beinahe übereinstimmenden Recensionen erzählt (näm- 
lich in Bhagavatı XVIII, 10,, und Jüatadh. V, Calc. Edition 
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p. 578) und schildert‘, wie der sophistische Brahmane Somila 
den samana Nataputta, d. i. den Stifter der Jaina-Secte, 
mit allerhand Wortspielen aufs Eis zu führen sucht. Nach- 
dem er ihn erst über die Definitionen einiger Termini exa 
minirt hat, rückt er heraus mit der Frage, ob man die sari- 
savaya essen könne oder nicht, und nachdem Mahavira die 
doppelte Antwort richtig gegeben hat, fragt Somila weiter 
in demselben Style, wobei die betreffenden Wörter wie sarisa- 
vaya (= sarshapakah oder sadrg-vayasah) immer eine dop- 
pelte Auffassung zulassen. In der Form selbst ist freilich 
dieser Dialog lange nicht so kunstvoll ausgebildet, wie der 
der Paesi-Sage. 

Doch, kehren wir zu dieser Sage selbst zurück, und be 
trachten wir dieselbe nach den beiden Seiten hin, welche in 
erster Linie eine philologische Erörterung herausfordern: 

1. in Hinsicht des gegenseitigen Verhältnisses der buddhis- 
tischen und jinistischen Version. 

2. mit Bezug auf die etwaige historische Grundlage der 
Legende. 

Diese zweite Betrachtung kann indessen wegen der gerin- 
gen Anhaltspunkte kaum besonders geführt werden, und es 
wird desshalb das wenige darauf Bezügliche besser gleich in 
die erste miteinfliessen. 

Trotzdem der buddhistische Text kürzer und einfacher ist, 
hinterlässt er doch schon bei der ersten Lectüre einen weni- 
ger günstigen Eindruck als der jinistische. Es ist keine Frage, 
dass dieser viel ausgearbeiteter und vollkommener ist, als 
der erstere, und im Allgemeinen mögen die folgenden als die 
hauptsächlichsten bei der Vergleichung in’s Gewicht fallenden 
Momente aufgezählt werden (wobei die buddhistische Version 
mit B, die jinistische mit J bezeichnet ist). 

1. In J ist die Motivirung des Zusammenkommens von Paesi 
mit Kesi eine sehr sorgfältige und anscheinend sehr natürliche. 

2. Der Gang des Dialoges ist in J regelmässiger als in B; 
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denn während die allgemeine Tendenz ist, These oder Ein- 
wand des Königs und Antithese oder Widerlegung (in B: 
patibhana; in J: vagarana) des Asketen sich abwechselnd 
folgen zu lassen, hat B in zwei Fallen (bei 1 und 5) keinen 
positiven Einwand, sondern enthält anstatt dessen bloss eine 
negative Behauptung ohne Begründung derselben. An sich 
macht freilich besonders der zweite Fall, wo Payasi sich 
unerwartet zu retten sucht mit der Bemerkung, dass er 
übrigens gar nicht an die Tavatimsa-Götter glaube, den Ein- 
druck der Ursprünglichkeit; auf der andern Seite dagegen 
scheint B darin wieder secundär, dass es in vier Fällen (4, 
12, 18, 14) denselben schon vorher (in 8 und 11) vorgebrach- 
ten Einwand wiederholt. Die Ursache dieser Unbegreiflichkeit, 
den Payasi unbekümmert um die gegebene Widerlegung den- 
selben Einwand wörtlich wiederholen zu lassen, liegt bei 4 
darin, dass Theile der zu 3 gehörigen Antwort in B aus ein- 
ander gezogen und als zwei verschiedene Antworten (8 und 4) 
dargestellt sind, wobei dann der ursprünglich nur an der Spitze 
von 3 stehende Einwand auch zu 4 wiederholt wurde. An- 
ders steht es mit 11, 12, 18, 14, wo die ersten drei (11, 
12 und 18) besser vollkommen fehlen würden, da erst 14 
eine genügend passende Wiiderlegung gibt. Dieselbe kommt, 
was wohl für ihr Alter sprechen dürfte, in der buddhistischen 
Literatur, und zwar auf chinesischem Boden, auch separat 
vor in dem Avadanasütra (bei St. Julien vol. I, 88). Die 
Widerlegungen 11 bis 18 scheinen erst nachträglich, als 
Versuche, der richtigen Widerlegung vorgesetzt worden zu 
sein, wobei dieselben dann natürlich auch den als Einleitung 
von 14 dienenden Einwand des Payasi vorgesetzt bekamen. 
Wenn im Ferneren J nichts Correspondirendes für B 9 und 
vice versa B nichts J IV Entsprechendes hat, so hält sich 
das ungefähr die Waage; auch für den Mangel an dem in J 
V und VI zu Grunde liegenden Gedanken hat B einen Ersatz 
in dem in B 6 ausgesprochenen. 
u % 
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8. Der Schluss mit der Moral in B macht auf den ersten 
Blick gegenüber dem tragischen Ende in J einen beinahe 
komischen Eindruck. 

In Bezug auf Unterschiede im Einzelnen ist beizufügen: 

4. Sowie nach dem Vorigen B 14 in 11 bis 18 eine nach- 
trägliche Erweiterung vorgesetzt bekommen hat, so ist ihm 
auch ausserdem noch im Innern selbst eine ebensowenig pas- 
sende Vermehrung zu Theil geworden, indem den Metallen, 
welche die erwerblustigen Minengräber der Reihe nach auf- 
finden, noch Hanf, Flachs und Baumwolle in der Aufzählung 
vorangestellt sind. Zu bemerken ist, dass dieser Zusatz auch 
in der eben erwähnten Stelle des Avadana-sütra steht. 

5. J hat theilweise eine lebhafte und interessante Darstel- 
lung, und ist in den Anfangs- und Schlusssätzen nicht durch- 
gehend so gleichformig monoton wie B; es zeigt J überhaupt 
auch durch die wohl sprüchwörtlichen Wendungen am An- 
fang von VIII (müdhatarse nam tumham Padesi tao tucchatarso) 
und XI (ma nam tumam, Paesi, pacchanutavie bhavejjasi jaha 
se purise ayahärae) und durch anderes Derartige eine mehr 
lebendige und volksthümliche Darstellungsweise als die ganz 
nach der Schablone der traditionellen Erzählungsweise verlau- 
fende in B. Von Interesse ist indessen die eine Strophe in B. 

Schon die aufgezählten durchgreifenden Differenzen zwischen 
B und J zeigen, dass von einer directen Entlehnung und 
Abhängigkeit einer Version von der andern nicht die Rede 
sein kann, sondern dass sie vielmehr zu der Auffassung 
leiten, dass hier eine Sage vorliegt, die — wenn sie auch 
nicht in ihrer Entstehung ein Gemeingut aller ein Jenseits 
oder die Existenz einer vom Körper verschiedenen selbstän- 
digen Seele lehrenden religiösen Secten des alten Indiens ge 
wesen ist, — so doch einmal wenigstens zu einem solchen Ge 
meingut geworden und dabei je nach den Speziallehren und 
Spezialphantasien der verschiedenen Secten umgestaltet wor- 
den sein mag. Und aus einer solchen Zeit, wo die Sage 
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schon lange entstanden und überallhin mündlich fortgepflanzt 
und daselbst fortgebildet war, stammt ja ohne Zweifel auch 
die schriftliche Fixirung der beiden uns vorliegenden Versi- 
onen derselben. Es scheint darum vergebliche Mühe, in 
Eigenthümlichkeiten des Wortlauts oder in der Anordnung 
der Gedanken und dgl. Spuren einer etwaigen Entlehnung 
aufzusuchen; die beiden Texte, der buddhistische sowohl wie 
der jinistische, zeigen vielmehr ganz treu das Geprage der 
beiderseitigen sie enthaltenden Literaturen. So mögen hier 
noch den früher aufgezählten Differenzen von B und J die- 
jenigen angereiht werden, welche sich aus dem spezifischen 
Charakter des buddhistischen und jinistischen Gedankenkreises 
erklären: 

6. In B ist die These in derjenigen Weise gegeben, wie 
sie auch aus dem Anfang des Samafifiaphalasutta und andern 
buddhistischen Texten bekannt ist: „Es gibt kein Jen- 
seits, keine Wiedergeburt und keine Vergeltung 
der guten und schlechten Werke”. Es ist offenbar, 
dass diese Thesenformulirung selbst auch die Anordnung und 
Fassung der Gründe und Gegengründe in der buddhistischen 
Version influenzirt hat, indem sie mit der Hervorhebung der 
Idee des Jenseits zwei Partien (B 1 und 6), für welche J 
nichts Entsprechendes bietet, hervorgerufen hat. Auf der 
andern Seite hat auch in J die dortige Thesenformulirung: 
„Seele und Körper sind Dasselbe” den Gedankengang 
beeinflusst: Alles ziehlt nämlich in entschiedener Weise 
daraufhin, eben jenes in Frage stehende Verhältniss von 
Seele und Körper klarzustellen; an Stelle von B 1 und 6 
tritt somit hier naturgemäss J V, VI, IX, X. Im Ganzen wird 
in J nur B 9 vermisst; in B dagegen scheint gerade 9 zu- 
sammen mit den nächst verwandten Theilen B 7.8. 10 nicht 
in directer Beziehung zu der These, wie sie daselbst formu- 
lirt ist, zu stehen; mag man nun das Wort opapätika 
in derselben auffassen wie man will, jedenfalls würden die 
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Einwände in B 7. 8. 9. 10, die Payasi vorbringt, einem 
Buddhisten gegenüber, der ja selbst die Existenz der Seele 
leugnet, kaum geltend gemacht worden sein, wenn auch 
freilich zugegeben werden muss, dass die Zurückweisungen 
derselben von Seiten des Kassapa sehr geschickt den bud- 
dhistischen Anschauungen angepasst sind. Eine interessante 
Beglaubigung des heterodoxen Schlagwortes n’atthi satts 
opapatiks, wie überhaupt der Formulirung der Streitfrage 
in B, findet sich übrigens in einem der ältesten Texte der 
Jaina-Literatur; es ist die Stelle Sütrakrtanga I, 1, 11—12, 
wo neben verschiedenen andern heterodoxen Lehren auch 
diejenige, die in unsrer Sage der Konig vertritt, in zwei 
Gloken kurz erwähnt werden. Die Verse lauten: 

11. patteam kasine ays je bala je a pandia santi, picca na 
te santi, n’atthi satt’ ovavaia, 

12. n'atthi punne ca pave va, n’atthi loe ito pare, 
sartrassa vinasenam vinaso hoi dehino. 

Die Handschriften fügen, was auch die Commentare be 
stätigen, bei: tajjivatacchariravadi gaya, d.h. damit 
ist die Lehre der tajjtvataccharıra-vadin erledigt.” Tajjrva- 
taccharıra oder prakytisch tajjivatassarira (d.h. die 
Identität von Leib und Seele) gilt den Jaina überhaupt als 
die kürzeste Formulirung der materialistischen Anschauungen; 
der Ausdruck findet sich zwar nur selten, wie überhaupt 
die Erwähnung der damit bezeichneten Lehren. Ausser Sü- 
trakrtanga II, 1, 15-19 ist mir eine einschlägige Stelle nur 
noch aus einem relativ späten Texte, dem Ävagyaka, be 
kannt; dort wird in dem VI. Cap., dem ganavaya, in 
ziemlich phantastisch-legendarischer Weise erzählt, wie ein 
jeder der elf Jünger (ganahara) des Stifters Mahavıra vor 
der Bekehrung zu seinem Glauben eine bestimmte Lehre 
verfochten hätte, in der Discussion aber von Mahavira ge 
schlagen worden wäre. Das Thema, über welches der dritte 
ganahara Vayubhati mit Mahavira discutirte, sei tajjiva- 
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tassariram gewesen (Avagy. VII, 31). Wir môgen uns 
also denken, dass der Verfasser dieser Stelle sich vorstellte, 
es hätte zwischen Mahavira und seinem dritten Jünger Va- 
yubhüti vor dessen Bekehrung ein ähnlicher Dialog stattge- 
funden, wie wir ihn thatsächlich hier in der Paesi-Sage als 
zwischen Kesi und Paesi geführt vor ung haben. 

Auch das Attribut annajıvi, welches dem Kesi beigelegt 
wird, ist durchaus nicht, wie wegen der Anwendung neben 
ahohiya scheinen möchte, ein häufig vorkommendes, son- 
dern wahrscheinlich vollkommen singulär, wie schon der 
Umstand zeigt, dass der sonst sehr gelehrte Commentator 
Malayagiri dasselbe gänzlich missversteht, indem er es mit 
annena jrvitam prana-dharanam yasyasav anna-jivitah erklärt. 

7. Auch die Personen sind selbstverständlich in den beiden 
Versionen der Sage verschieden. Zwar was die Namen Paesi 
oder Payasi und Seyaviys betrifft, so ist die Ueberein- 
stimmung eine ziemlich nahe und sie hat mich in der That 
auch zuerst auf die Spur der Sage in der buddhistischen Li- 
teratur geführt, nachdem mir dieselbe in der jinistischen 
längst bekannt war !). Payasi scheint sonst in der buddhis- 
tischen Literatur ebenso selten genannt zu werden, wie 
Paesi in der jinistischen. In den Paar Fällen, wo Paesi als 
König von Seyaviya noch in kleinen Geschichtchen der spä- 
teren kanonischen Texte (2. B. Ävacy. V, 11) genannt wird, 
mag möglicher Weise der Name direct aus der Paesi-Sage 
entnommen sein; denn jene Geschichtchen (kathanakas) 


1) Be ist hier wohl der Ort, wo ich den Herren, die mir die baddhistische 
Version (das Paylsi-sutta) in bereitwilligster Weise zugänglich machten, meinen 
anfrichtigsten Dank aussprechen kann; es sind: Herr Prof. Oldenberg, der mir 
sein Excerpt aus dem Phayre-MS. des India Offce zur Verfügung stellte; Herr 
Victor Trenckner in Copenhagen, der mir, da ich daran gehen wollte, des Copen- 
hagener Manuscript abzuschreiben, seine eigene Abschrift zur Copirang überliess und 
mir auch noch des Commentators Erklärungen einiger schwieriger Stellen mittheilte; 
und Herr Dr. Rost, der mir ein Manuscript des Textes, das er aus Indien bekam, 
sor freien Benutzung überlicee. 
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knüpfen gewöhnlich an Namen an, die ihnen aus den älteren 
Texten bekannt sind. 

B nennt den bei den Buddhisten berühmten Kumara 
Kassapa, J den bei den Pargvisten ebenso berühmten 
Kesi als den Helden des Dialogs. Es mag billig gefragt wer- 
den, warum J nicht einen aus der eigenen Schlachtreihe — 
ich meine einen Schüler Mahavira’s — nennt, sondern Maha- 
vira’s Vorgänger Parçva. Man könnte erst glauben, es sei 
nur die Folge des bei den Jaina sehr ausgeprägten Schema- 
tismus, nach welchem nothwendig ein früherer Jina oder 
dessen Jünger den Paesi bekehrt haben muss, da der Text 
selbst in den Mund Mahavira’s verlegt wird und Paesi zur 
Zeit, da Mahavıra dessen Lebensschicksale seinem Jünger 
Goyama erzählt, schon seit einiger Zeit in seiner himmli- 
schen Existenz verweilt. Indessen ist mit dieser Erklärung 
die Frage nur verschoben, indem darnach weiter gefragt 
wird, warum überhaupt zur Zeit Mahavıra’s Paesi schon als 
gestorben galt und die gloriose Bekehrung von Mahavira nicht 
als eine gegenwärtige oder in der Zukunft zu erwartende 
dargestellt wurde. Ein Hinderniss hiefür wäre in der That 
bei der Allwissenheit Mahavira’s nicht vorhanden gewesen; 
hingegen verräth sich die Absicht, die auch in der bud- 
dhistischen Version deutlich sichtbar ist, durch die Ver- 
ehrungswallfahrt, welche Paesi aus seiner Himmelsregion zu 
Mahavira unternimmt — oder, wie B hat, durch die Bot 
schaft, die Paesi aus seiner Himmelsregion nach der Welt 
der Menschen sendet, — die Richtigkeit des Resultates des 
Dialogs schliesslich ad oculos zu demonstriren. Immerhin 
ist doch Kesi’s hervorragende Rolle eine kleine Eigenthüm- 
lichkeit und mag vielleicht vermuthen lassen, dass die Sage 
schon sehr früh ein Gut der jinistischen Gedankenkreise war, 
zu einer Zeit, da die Vorgängerschaft Pargva’s und dessen 
Anerkennung durch Mahavira noch viel mehr im Gedächtnis 
war, als zur Zeit der Codificirung der Texte. In dieser Hin- 
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sicht ist besonders auch beachtenswerth, dass dem Texte 
am Schluss eine Lobpreisung des Parçva folgt (s. S. 508), 
die sich bei keinem der übrigen Jaina-Texte angefügt findet 
und deren Wortlaut allerdings aus den bis jetzt nach Europa 
gekommenen Manuscripten noch nicht mit vollkommener Si- 
cherheit herzustellen ist; und im Weitern ist von Bedeutung 
die Aufzählung der vier Cardinaltugenden Pargva’s, welche 
den übrigen älteren Texten kaum mehr bekannt sind, und 
welche dem Redactor der Paesi-Sage selber schon nicht mehr 
recht im Kopfe gewesen zu sein scheinen, indem ihm gegen 
den Schluss hin der Schnitzer passirt, das gewöhnliche Ster- 
begebet der Jinisten, das von den fünf Cardinaltugenden 
Mahavıra’s spricht ohne Abänderung des Wortlauts auch dem 
sterbenden Parçvisten Paesi in den Mund zu legen. Ich 
bemerke, dass mir die Aufzählung jener vier Cardinaltugen- 
den Parçva’s ausser in der Paesi-Sage nur noch in Sthananga 
IV, 1 begegnet ist, an einer Stelle, die, weil das Sthananga 
eine Art Reallexicon zu den ältesten Texten und Textstücken 
darstellt, vielleicht gerade aus der Paesi-Sage geflossen ist, 
eventuell zwar nicht aus der vorliegenden Redaction inner- 
halb des zweiten Upanga, wohl aber möglicherweise aus 
einer früheren innerhalb der Pürva oder anderer verlorner 
Texte. Im Anschluss hieran ist weiter noch zu erwägen, ob 
auch der Name des zweiten Upanga (Rayapasenaijja) 
aus der Paesi-Sage seine Erklärung findet. Ich habe schon 
in der Einleitung zum AupapatikaSütra S. 2 angenom- 
men, dass er sich auf die Einwände und Fragen des’ Königs 
Paesi beziehe, also von den raja-pragn&h benannt sei, 
wie auch der samskytisirte Name des Textes Räjapragnı 
lautet, dass aber der Titel durch volksetymologische Anleh- 
nung an den Namen des Königs Prasenajit aus einem 
frihprakytischen Rayapasniya in Rayapasenaijja umge- 
wandelt worden sei. Prof. Weber (Ind. St. XVI, 882 Note 8) 
meint aber, dass eher der erstere Name sich aus dem letztern 
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entwickelt hätte und ist desshalb zu der Annahme genöthigt, 
dass der vorliegende Text des Sütra gar nicht der ursprüng- 
liche sei, sondern von einem früheren verlornen, der von 
Raja-Prasenajit gehandelt hätte, übernommen worden 
sei. Ich finde nun eine Unterstützung meiner eigenen Er- 
klärung darin, dass der Name des Königs Prasenajit der 
PaesiSage wirklich angehört, wenn auch nur in einer 
untergeordneten Rolle und nur in der buddhistischen Version 
derselben. Ich möchte darum beinahe annehmen, dass auch 
in einer frühern Redaction der jinistischen Version an Stelle 
des Namens Jiyasattu, der jetzt die Stelle einnimmt und 
vielleicht bloss ein anderer Name (biruda) des Prasenajit 
gewesen ist, Pasenai gestanden hat. Das würde die volks 
etymologische Anlehnung des Titels raja-pragnah in der 
That sehr nahe gelegt haben. Auch in diesem Falle könnte 
der Titel Rayapasenaijja nicht das Prius sein, wie Prof. We 
ber voraussetzt, da die Rolle des Pasenai in der Sage zu 
unbedeutend ist, als dass der Originalname des Textes hätte 
von ihm genommen werden können. Ich weiss nicht, ob in 
J vielleicht Das zur Ausmerzung des Namens Pasenai und 
Ersetzung desselben durch Jiyasattu Veranlassung gewesen 
sein mag, dass Pasenai auch sonst in der jinistischen Lite 
ratur ganz in Vergessenheit gerathen ist und, wie es scheint, 
bloss noch in einer sehr alten Herrscher-Liste (kulakara) 
sich vorfindet, die ich schon in der Einleitung zum Aupap& 
tika Sutra S. 2 Note 2 aus añga 3, 7 ausgehoben habe und 
die sich ausserdem auch in der Schlusspartie von añga 4, 
ferner in upäñga 7 (suryaprajfiapti; Prof. Monier Williams 
MS. fol. 14%), in Ävacy. III, 79, und sonst noch!) citirt 
findet. 





1) Rshabha-vivaha, India Office Library, MS. or. 1580 fl. 6a unten: 


Vimalavahana pahilau havau | Cakshushamä Jasavanta nimoe 
Abbicandra Prasensjita saht | Marndera chattho abhirämne 


Nabhi kulagara chai sätaman || 
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8. Auch die Verschiedenheit in dem Verhalten des bekehr- 
ten Paesi von dem des bekehrten Payasi schreibe ich dem 
Einfluss der betreffenden Literaturen oder Standpunkte zu. 
Man wird bemerken, dass in ganz derselben Weise Künika 
oder Ajatasattu verschieden behandelt worden ist. Beide 
— Küpika-Ajatasattu und Paesi-Payasi — erscheinen in der 
buddhistischen Literatur zwar als Anhänger, jedoch so dass 
ein Mackel auf ihnen lastet; in der jinistischen Literatur 
hingegen, wo sie auch als Anhänger gelten, werden ausser- 
dem in wohl allzuloyaler Weise ihre Fehler gänzlich verdeckt 
oder ignorirt. Diese milde geschmeidige Haltung gegenüber 
den Machthabern ist ein ganz entschiedener Characterzug der 
Jinisten im Vergleich zu der rigoroseren der Buddhisten. 
Aus demselben Grunde lieben es die Jaina-Texte so über- 
mässig Vieles und Schönes von Königen und Prinzen zu be- 
richten, während man in der buddhistischen Literatur ver- 
hältnissmässig weit weniger häufig mit solchen Hofgeschichten 

9. Schliesslich erklärt sich in diesem Zusammenhang wohl 
auch noch Folgendes. Die Erwähnung und Berücksich- 
tigung brahmanischer Verhältnisse ist in B auffallend 
viel hervortretender als in J; nicht nur, dass dort sich Pa- 
yasi fortwährend den samana-brahmana als einer ge- 
schlossenen Partei gegenüber fühlt, sondern auch von den 
Beispielen entlehnt B zwei (6 und 10) ohne jede Nöthigung 
dem brahmanischen Leben und stellt ausserdem dem Payasi 
als warnendem Beispiel den Brahmanenjungen Uttara als 
nachzuahmendes gegenüber. Der letztere Umstand mag indess 
vollkommen in der Sache, ja sogar historisch, begründet sein ; 
dagegen weist eine Vergleichung von B 10 mit J VIII, woselbst 
derselbe Vergleich aus dem gewöhnlichen und nicht-brahma- 
nischen Leben genommen ist, auf die Frage, ob sich die eine 
oder andere dieser beiden Fassungen als die ursprüngliche 
wahrscheinlich machen lässt. Doch darüber mögen Berufenere 
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urtheilen, die den Character von Stellen buddhistischer Texte 
besser abzuschätzen wissen. 

Obwohl ich schon anticipirend eine Abhängigkeit der beiden 
Versionen B und J, und das Aufsuchen von etwaigen Spuren 
einer solchen abgewiesen habe, will ich, um nichts ver- 
schwiegen zu haben, zum Schluss noch auf einige auffällige 
Coincidenzen aufmerksam machen, die ich zum Theil auch 
in der Uebersetzung bemerkbar zu machen suchte. Es sind 

1. P’s Antwort in B3=J II: „Gewiss nicht u. s. w.” 

2. K.’3 Behauptung von der Wirkung des menschlichen 
Geruches auf die Götter, in B 8=J I. 

8. die Aufzählung der vier Arten von Sclavinnen in B 7, 
nämlich khujja pi vamanika pi celavika pi komarika 
pi. Für celavika steht das zweite Mal celäcaka. Ich ver- 
danke Horrn Trenckner in Copenhagen die Mittheilung, dass 
diese Aufzählung ihm sonst bloss noch in einem Commentar, 
in der Form von khujja-vamanaka-cetak’-adayo be 
gegnet ist. Sehr häufig und gewöhnlich dagegen ist die näm- 
liche Aufzählung in der jinistischen Literatur (vgl. z. B. Au- 
papatika-Sütra $ 55) in der Form Khujja cilar (oder 
cilaiya) vamanı (oder vamaniya). Hiebei wird die ent- 
stellte Form celavika auf einmal verständlich, indem sie sich 
als kiratika herausstellt, wobei eine ältere Pali-Form (cila- 
tika oder mit Vyddhi) celatika vorauszusetzen ist, die für 
eine Ableitung von cela (=ceta) angesehen zu werden begann. 

Ein kurzer Rückblick auf das Vorhergehende lehrt uns 
etwa Folgendes: 

dass die vorliegende Sage schon zu einer frühen Zeit und 
möglicherweise lange vor der Redaction in den beiden Litera- 
turen den Jaina und Bauddha familiär geworden zu sein 
scheint, indem in beiden eine sehr selbständige und dabei in 
der einen viel ausgearbeitetere Version vorliegt; 

dass ferner die buddhistische Version trotz ihrer grössern 
Einfachheit und der relativ früheren schriftlichen Fixirung 
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buddhistischer Texte überhaupt nicht nothwendig früher als 
die jinistische in ihrer vorliegenden Gestalt abgefasst worden 
ist, da sich jene Einfachheit nicht als eine reine, sondern 
durch etliche der jinistischen Version mit Recht nicht ange- 
hörige Zusätze getrübte herausstellt; 

dass nicht mit Sicherheit bestimmbar ist, ob die Jaina 
Version wegen einiger Indicien in eine Zeit zurückreicht, in 
der die Vorgängerschaft Pargva’s und dessen Anerkennung 
durch Mahavira noch direct sich bemerkbar machte. ') 

B. 
Beziehungen zu der epischen Literatur des 
Brahmanismus. 

Wie die Paesi-Sage mit Bezug auf die buddhistische Lite- 
ratur, erscheint die Draupadı-Sage mit Bezug auf die epische 
des Brahmanismus, — wenn wir nämlich vorläufig von der 
später zu besprechenden Herodes-Sage absehen — einzig 
in ihrer Art als gemeinsames Gut. Wenn auch sonst hie und 
da manche der Heroen und Götter des Mahabharata bei den 
Jaina wiederkehren und zwar als Glieder von selbständigen 
Heroen- und Göttersystemen, so leitet dies, das ja auch in 
der buddhistischen Literatur zu beobachten ist, wesentlich 
nur auf Namensentlehnungen, aber nicht auf Entlehnungen 
ganzer Sagen oder Sagenstücke. Es ist desshalb von beson- 
derem Interesse einen Theil jener Draupadı-Sage, die eine 
grosse Partie des Mahabharata erfüllt, in einem der ältesten 
Texte der Jaina, in Jfiatadharmakatha XVI, reprodu- 
cirt zu finden; das Interesse ist um so grösser, als uns die 
brahmanische Literatur selbst, ausser der Darstellung im Ma- 
habharata, von dem die Entführung der Draupadı schildern- 
den Theil der Sage noch eine weit umfangreichere auf die 
Sita angewendete Darstellung im Ramayana hinterlassen hat, 
und so zu einer eingehenden Untersuchung reichliches Mate- 


1) Vgl. noch Ind Stud. XVI, 887, Fusenote 2. 
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rial bietet. Es liegt mir indessen hier nicht sowohl daran, 
die Art der Beziehungen feststellen zu wollen, die eine 
solche sagengeschichtliche Untersuchung ergeben müsste, als 
vielmebr solchen Gelehrten, die das epische Gebiet mit Vor- 
liebe bearbeiten, die Gelegenheit zu der Untersuchung zu 
geben. Sonach möge hier eine Inhaltsangabe der jinistischen 
Draupadı-Sage folgen. Dieselbe ist übrigens, ähnlich wie die 
Paesi-Sage als Vorgeburtsgeschichte des Gottes Süri- 
yabha erzählt wird, in Form einer Wiedergeburtsge 
schichte dargestellt, indem eine weltlich gesinnte Nonne, 
Namens Sukumaliya, nachdem sie erst als göttliche Hetire 
9 Paliovama in der Isana-Götterwelt zugebracht hat, auf 
der Erde als Do var (= Draupadi) wiedergeboren wird. 

Das möge noch erwähnt werden, dass namentlich zwei 
Umstände für die hohe Alterthümlichkeit der jinistischen 
Fassung der Sage eintreten: 

1. das Fehlen einer Verwischung und spitzfindigen Weg- 
erklärung des in der Sage klar vorliegenden Falles von Po 
lyandrie. 

2. Die Rolle des Narada mit seinem gewiss volksthim- 
lichen Spitznamen Kacchulla-Naraya. 

Wenn übrigens sowohl der Schluss der Sage als nament- 
lich die Episode mit dem Vasudeva Kapila zeigt, dass die 
Sage sehr den jinistischen Anschauungen angepasst worden 
ist, so war dies nicht anders zu erwarten. 

Was nun die bereits erwähnte HerodesSage betrifft, 
so sei erst bemerkt, dass ich ihr diesen Namen weit mehr 
um sie zu charakterisiren gebe, als um das Präjudiz aufzu- 
stellen, dass dieselbe factische Beziehungen habe zu der christ- 
lichen Legende von des Herodes Grausamkeit gegenüber den 
Neugebornen. Viel näher steht der Sage jedenfalls in erster 
Linie ein Theil der brahmanischen Kyshna-Legende, 
welche ja selbst wiederum nach Professor Weber’s Unter- 
suchungen unleugbare Beziehungen zur Christus-Legende auf 
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weist. Jener Theil der Krshna-Legende, mit dem unsere Sage 
correspondirt und der sich z. B. Bhagavata Purana X, 
capp. 2—4 dargestellt findet, dürfte geradezu in dieser Sage 
seinen freilich noch unentwickelten Prototyp haben, der erst 
nachträglich auf Krshna angewendet und der Krshna-Legende 
einverleibt worden ist; die Namen sind nämlich ganz ver- 
schieden, der Inhalt aber bietet neben Abweichendem man- 
ches Uebereinstimmende. Doch auch hier möchte ich mich 
darauf beschränken, die Aufmerksamkeit auf den Gegenstand 
zu lenken und lasse desshalb nach der Dovat-Sage auch einen 
kurzen Auszug der Herodes-Sage folgen. Sie findet sich in 
Jfiatadharmakatha XIV. 


Die DovarSage. 


In den Paficala-Ländern, in der Stadt Kampillapura 
lebte der König Duvaya!) mit der Gattin Culanı. Ihr 
Sohn war Dhatthajjuga®), und als ihre Tochter wurde 
nach Beendigung ihrer göttlichen Existenz Sukumaliys 
wiedergeboren mit dem Namen Dovar, da sie die Tochter 
des Duvaya war. Einmal schmücken die Zofen (anteuriyao) 
dieselbe und schicken sie, des Vaters Füsse zu verehren *). 
Sie geht und macht die Fussverehrung. *) Ihr Vater, durch 
ihre Schönheit überrascht, sagt zu ihr: „Wenn ich von mir 
aus Dich einem Fürsten zur Frau gäbe, und Du dann viel- 


1) Drapada. 
2) Sic, auch an den spätern Stellen, wo der Name noch vorkommt; die Form 
wird übrigens noch bestätigt darch die Glosse, welche mit Dhrshtarjuna 


transcribirt, während das Mabubharata bekanntlich Dhrshtadhyumna hat, was 
im Prakrt Dhatthajjun ne lauten müsste. 

8) Paye-vandiyam pesé (statt pesenti) = plde-vandikam (s. hieza abhivandaya im 
Glossar zum Aup. 8.) preshayanti. 

4) Paya-ggahana = pads-grabans. 
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leicht unglicklich wirdest, so wirde mich Dies zeitlebens 
kränken; drum veranstalte ich Dir ein Gattenwahl-Fest !), 
und Derjenige, den Du dann wählst, soll Dein Gatte sein.” 

Und der König schickt einen Boten nach Baravar im 
Land Surattha, um den Vasudeva Kanha*) mit seinem 
ganzen Hofstaat *) einzuladen. 

Auch nach Hatthinapura schickt er einen Boten zum 
König Pandu und zu dessen Söhnen Juhitthilla®, Bhr 
masena, Ajjuna, Naula, Sahadeva, zu Dujjoha 
na°) und den hundert Brüdern, zu Gangeya, Bidura, 
Dona, Jayaddaha, Sauna‘), Kiva”), Asatthama!). 

Dann einen dritten Boten nach Campa zu Kanna, dem 
Anga- und Sallanan di-Fürsten. *) 

Einen vierten Boten nach Sottimai zu Damaghosas 
Sohne Sisupala'°) und dessen fünf hundert Brüder. 

Einen fünften nach Hatthistsa zum Fürsten Dama 
danta. 

Einen sechsten nach Mahura zum Fürsten Dhara. 

Einen siebenten nach Rayagiha zu Jarasindhu’s Sohne 
Sahadeva. 

Einen achten nach Kodinna zu Bhısaga’s Sohne 
Ruppi.) 


1) Sayamrara (= 17°). 

2) = Dväravatı, Saurashtra und Krahna. 

8) S. Ind. Stadien XVI, 424, Fussnote 8. 

4) Sio, auch späterhin. 

5) Duryodhana. 

6) Vidura, Drona, Jayadratha, Çakuns. 

T) Sic, (auch Glome = Kliva) während man im Text Kiva (= Krpe) ermria 
sollte. 

8) Sic (statt Asatthama) = Agvatthäman. 

9) Kannam Ange-räyam Sallanandi-räyam. Man hat wohl an den Fürsten Cin 
im Mababh. zu denken, 

10) Suktimatt (so die Glosee), Damaghosha, Giçupale. 

11) Bhisaga Bd; = Bhishmake und Rukmin. 
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Einen neunten nach Virada zu Kıyaga!) und dessen 
hundert Brüdern. 

Einen zehnten in die übrigen Städte und Dörfer. 

Nachdem Duvaya ausserhalb der Stadt an der Ganga ein 
Pavillon (mandava) für das Gattenwahl-Fest hat herrichten 
lassen, geht er den ankommenden Fürsten entgegen. Sie be- 
ziehen dann ausserhalb der Stadt Zelte (khandhavara), während 
Duvaya in der Stadt die Vorbereitungen zu einem Mahle 
treffen lässt. Nach dem Mahle lässt Duvaya für den folgenden 
Tag das Gattenwahl-Fest ankündigen, lässt ferner in dem 
prächtig geschmückten Pavillon die Sitze für all die vielen 
tausend Fürsten markiren. 

Am folgenden Morgen versammeln sich die Fürsten in dem 
Pavillon, auch Duvaya kommt und fächelt mit dem Fliegen- 
wedel (camara) dem Kanha Kühlung zu. Dovar selbst hatte 
erst im Badezimmer (majjanaghara) ein Bad gekommen, war 
von dort in’s Jina-Zimmer gegangen, wo sie vor den Jina- 
Figuren kniend ihr Gebet verrichtete, ging dann in’s Frauen- 
gemach, wo die Zofen sie festlich kleideten und schmückten, 
hierauf in den Hof), wo sie mit ihrer Gespielin °) den Wagen *) 
bestieg. Indem ihr Bruder Dhatthajjuna die Pferde lenkte, 
kam sie so zum Pavillon gefahren, tritt ein und macht vor 
den Fürsten eine Verbeugung. Sie nimmt dann eine pracht- 
volle Blumenguirlande, worauf ihre Gespielin ihr mit der 
Linken einen Spiegel hinhält und mit der Rechten deutend 
ihr die Namen und Vorzüge der (darin wiedergespiegelten) 
Helden nennt. Nach diesem nähert sie sich, an all den vielen 
tausend Fürsten vorübergehend, einer schon früher gefassten 
Neigung folgend, den fünf Pandava-Prinzen, umschlingt sie 
mit der Blumenguirlande und sagt ihnen, dass sie sie (zu 

1) Kritake (so die Glosse), 

2) Babiriys uratthana-ala. 

8) Kiddaviys lehiya = krıdapika lekhika. 

4) Cäughanta asaraba (acva-ratha). 
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Gatten) gewählt habe. Die Versammlung gibt ihren Beifall 
za der wohl getroffenen Wahl. 

Darauf fährt Dhatthajjuna seine Schwester mit den fünf 
Pandava in dem Wagen zu dem Palaste zurück, es finden 
die Vermählungsceremonien ?) statt, und Duvaya gibt seiner 
Tochter eine reiche Mitgift. Nach dem Festmahle nimmt der 
König Pandu mit den fünf Söhnen und Dovar Abschied um 
nach Hatthinaura zurückzukehren, und da er zugleich die 
übrigen Festgäste zu sich dahin einlädt, schickt er Boten 
voraus, damit Quartiere besorgt werden. Es folgt nun auch 
in Hatthinaura dieselbe Vermählungsfeierlichkeit ?). Nach dem 
Festmahle nehmen die Gäste Abschied. 

Die fünf Pandava geniessen nun abwechselnd mit Doval 
die ehelichen Freuden. 

Einmal, da der Pandu-König mit den fünf Pandava und 
mit Kuntr und Dovat und deren Umgebung zusammen sind, 
erscheint plötzlich im Palast ein brahmanischer Asket, Na- 
mens Kacchulla-Näraya°), ein äusserlich anständiger aber 
innerlich verdorbener Mensch, klug und verschlagen, in Zau- 
berei bewandert, ein Favorit des Rama und Kesava, der ver- 
schiedenen Yadava-Fürsten Pradyumna, Pradıpa u.s. w. und 
zahlloser Prinzen *), ein Freund von Streit und Zank. Pandu 





1) Ed. 5 1906: tae nam Duvae räys panca Pandave Doraim ca räya-vara-kannen 
Canyam) patte durahei. Sita seyaptehim kalaschim majjavei, tts aggihomam kare, 
Sta panoanbam Pandavänım Dovate päni-ggehanam karärei. Ebenso ist auch u 
zwei andern Stellen in Buch XIV und XV (Ed. 8. 1076 und 1189) die Rade von 
einem agni-homa. 8. noch die folgende Fassnote. 

3) Hiebei indessen einfach kallanakara anstatt des aggihoma; rudem ist nicht 
mehr die Rede vom päni-ggahana. 

8) Wörtlich etwa „der nichtswürdige Narada”; kacchalla sus kahndra mil 
Vorsilbe ka welche wie ku die Verächtlichkeit ausdricken soll. 

4) Ramassa ya Kesarassa ya Pajjunna-Paiva-Sambe-Aniraddhs-Nisadha-Ummeye- 
Sarana-Geya-Samaha-Damoh’atosm Jayarınam addhntthäns ya kumära.kodmam br 
Jaya-daie. Ummuya (wofür der Comm. Useuya liest) wird mit Unmukba, Sema 
mit Sumakhs, Dumaha (wofür im Comm. Dummubs) mit Darmukha, hiyayadain 
mit vallabha glossirt 
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geht ihm mit den Uebrigen entgegen und begrüsst ihn ver- 
ehrungsvoll, bietet ihm dann einen Stuhl an; er sitzt jedoch 
auf sein Strohbindel.') (das er mitgebracht) nieder, fragt nach 
dem Wohlergehen der hohen Herrschaften, worauf sie dan- 
ken; bloss Dovar dankt nicht, da sie ihn für einen schlech- 
ten Menschen hält. Er glaubt jedoch, sie thue es nicht, weil 
sie wegen ihrer jugendlichen Schönheit und ihrer fünf Gatten 
zu stolz?) geworden sei. Desshalb beschliesst er, ihr ein Leid 
zuzufügen, nimmt Abschied und reist vermöge seiner Zau- 
berkräfte über’s Lavana-Meer nach Amarakanka, wo der 
König Paumanabha (= Padman°) herrschte, dessen Sohn 
Sunäbha war. Im Nu dringt er in den Palast ein, setzt 
sich wieder auf sein Strohbündel und frägt nach dem Wohl- 
ergehen. Paumanabha dankt und frägt ihn seinerseits, ob er 
je ein solches Serail (von 700 Gemahlinnen) gesehen habe, 
wie er es besitze. Kacchulla-Naraya lächelt erst etwas, er- 
zählt dann das Gleichniss mit dem Frosch, wie es in der 
MalliSage vorkommt *) und rühmt die Schönheit der 
Dovar. Hierauf geht Paumanabha in sein Fastenzimmer (po- 
saha-sala) und bittet einen Gott, der früher als Mensch sein 


1) bhisign (= breika). Dasselbe that auch in der Erzählung des VIII. Buches 
(Ba. 8. 813) eine joga-parivvaiys, die ebeneo nach dem Befinden der Herrschaften 
frägt, was von Jaina-Askoten nie ansgesagt wird. 

3) avedattha(?) mit garvita glowirt. 

8) jaha Mallinse. Verweisangen dieser Art (hier auf Bach VIII, Ed. 8. 
818—821) sind hänfg in Jaina-Texten. An der citirten Stelle wird gaur die gleiche 
Frage, welche oben Paumanubha stellt, von König Jiyasatta an eine joga-parivra- 
ijn (@ die vorletzte Fusmote) gerichtet. Das Gleichniss lantet karz dem Inhalte 
nach: „Dir geht es, wie einem Frosch, der im Teiche aufgewachsen und gross ge- 
worden kein anderes Gewässer als seinen Teich kennt and diesen nun für so gross 
wie das Meer hält. Kommt dann vielleicht mal ein Meerfrosch in seinen Teich, so 
fragt er ihn wohl, wie gross das Meer sei. Wenn dieser daranf (seine Beine von 
sich streckt und) sagt: „so gros”, so streckt jener seine Beine auch aus und fragt: 
„also so grow?” „Nein viel grösser” sagt dieser, und wiederholt es auch forner, 
wenn der andere mit einem Sprung an's Ufer und Dergleichen der Vorstellung von 
der Grösse des Mesres einigermassen gerocht geworden za sein glaubt. Gerade so, 
© König, hältst Du Dein Serail für das schönste, weil Da diejenigen anderor Für. 
sten noch nicht geschen hast.” 

I 85 
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Freund gewesen !), dass er ihm die Dovat zur Stelle schaffen 
möge. Der Gott verspricht die Bitte zu erfüllen, eilt nach 
Hatthinaura, wo gerade Juhitthilla oben auf dem Söller ?) ne- 
ben Dovar eingeschlummert war. Der Gott gibt ihr ein Ein- 
schläferungsmittel (sovant), nimmt sie mit sich fort und bringt 
sie in den Agoka-Hain bei Paumanabha’s Palast. Sie ist trau- 
rig, aber Paumanabha erzählt ihr, auf welche Weise sie her- 
gekommen sei und sucht sie zu trösten. Dovar verspricht 
ihm, sich seinem Willen beugen zu wollen, wenn nicht in- 
nerhalb sechs Monaten ihres Vaters Bruder (piya-bhaue), der 
Vasudeva Kanha, herkommen würde. In’s Frauengemach ge- 
bracht fastet sie. 

Als Juhitthilla von Dovat keine Kunde erlangen kann, 
schickt er Boten herum mit dem Versprechen grosser Beloh- 
nung, wenn Nachricht über Dovar gebracht werden könne. 
Doch da keine Nachricht gebracht wird, schickt Pandu seine 
Gemahlin Kuntr zu Kanha, weil er wohl allein noch Kunde 
über Dovar zur Stelle schaffen könne. Kanha, als er davon 
hört, reitet Kunti entgegen und führt sie in seinen Palast; 
auch verspricht er ihre Bitte um Nachforschungen zu erfüllen. 

Einmal kam dann Kacchulla-Naraya zu Kanha und da die- 
ser ihn fragte, ob er nirgends Kunde von Dovar erhalten 
hätte, sagte er, dass er sie in Amarakanka gesehen hätte. 
Als ihm Kanha darauf erwiederte, dass er jedenfalls hinter 
der Geschichte stecke, verschwand Kacchulla-Naraya sofort 
vermöge seiner Zauberkräfte. 

Kanha meldet hierauf nach Hatthinaura, dass sich die fünf 
Pandava mit dem Heere bereit stellen sollen; er selbst lässt 
seine Helden zusammentrommeln und trifft mit denselben 
am östlichen Veyalı-Meer (vaitalı-) auf die fünf Pandava, be 
zieht mit ihnen Zelte und nach Einrichtung eines Fastenzim- 


1) pavva-samgatiya deve. 
2) nppim aptea-talams. 
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mers citirt er darin im Geiste den Gott Sutthiya. Wie Kanha 
sein Fasten zu Ende geführt hat, stellt sich der Gott auch 
wirklich ein und anerbietet sich, die Dovar zurückzubringen, 
in derselben Weise, wie sie von dem durch Paumanabha ci- 
tirten Gotte fortgeführt worden sei. Kanha indessen wünscht 
Dovar selber zu holen und bittet bloss, dass der Gott einen 
Weg durch das Lavana-Meer bahne. Das thut denn auch 
der Gott. 

Im Park vor Amarakanka angekommen, schickt Kanha 
seinen Wagenlenker Daruya, um Paumanabha herauszu- 
fordern. Dieser geräth hierüber in Zorn, erklärt sich kampf- 
bereit und jagt den Boten davon. Hierauf kommt er mit sei- 
nem Heer dahergezogen und Kanha lässt die fünf Pandava 
auf ihren Wunsch allein mit ihm kämpfen. Mit dem Wahl- 
spruch: „Entweder wir oder Paumanaha” ziehen sie in die 
Schlacht, werden aber zurückgeworfen und fliehen zu Kanha 
zurück. Dieser sagt ihnen, sie hätten den Wahlspruch: „Wir 
und nicht Paumanaha” wählen sollen, sie möchten nur schauen, 
wie er jetzt unter diesem Wahlspruch kämpfen werde. Durch 
den blossen Schall von Kanha’s Muschel Pancajanna (= Pafi- 
cayajfia) wird nun ein Drittel von Paumanaha’s Heer in die 
Flucht geschlagen, ein weiteres Drittel durch den Schall von 
Kanha’s Bogen, und mit dem letzten Drittel kann Pauma- 
gabha nicht Stand halten und flieht in die Stadt. Kanha folgt 
ihm, erschafft einen grossen narastha(?), und verursacht 
durch Stampfen ein solches Beben des Bodens, dass die Stadt 
zusammenbricht. Da sucht Paumansha Hülfe bei Dovat und 
auf ihren Rath geht er mit ihr zu Kanha, um diesen um 
Gnade anzuflehen. Kanha schenkt ihm Pardon und begibt 
sich mit Dovar und den fünf Pandava auf die Heimfahrt über 
das Meer. 

Unterdessen hatte sich eben in Campa der Vasudeva Ka- 
pila durch den Heiligen (arihanta) Munisuvvaya in der 
Religion (dhamma) unterrichten lassen und hatte Kanha’s 
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Muschel über’s Meer herüber tönen hören. Desshalb wunderte 
er sich, ob denn auf dem Ring-Continent jenseits des Lavana- 
Meeres ein zweiter Vasudeva) existire. Munisuvvaya, der 
diesen Gedanken errieth, theilte ihm erklärend mit, dass nie 
in demselben Weltbezirk oder Weltalter zwei Heilige oder 
zwei Weltherrscher (cakkavatti) oder zwei Weltherrschafts- 
götter (Baladeva oder Vasudeva) erstünden, und in diesem 
Falle sei der Vasudeva Kanha der Dovar wegen auf Kapila's 
Continent hinübergegangen. Auf Kapila’s Wunsch, den Kanha 
zu sehen, entgegnet Munisuvvaya, auch das käme nicht vor, 
dass je ein Heiliger oder ein Weltherrscher oder ein Welt 
herrschaftsgott einen Seinesgleichen zu sehen bekäme; indes- 
sen würde Kapila, wenn Kanha durch’s Meer daher führe, 
dessen Attribute *) aus der Ferne erblicken können. Da eilt 
Kapila schnell an’s Meeresufer und sieht Kanha’s Attribute; 
er bläst in seine eigene Muschel, und als Kanha sie ertönen 
hört, bläst auch er in die seinige, so dass beide Weltherr- 
schaftsgötter (Vasudeva) zusammenblasen. 

Darauf geht Kapila (über’s Meer) nach Amarakanka hinüber 
und frägt den Paumanabha, warum die Stadt zerstört sei. 
Als dieser ihm die Umstände erzählt, wird Kapila erzürnt 
darüber, dass Paumanabha es gewagt habe, einem Seines- 
gleichen etwas Uebles zuzufügen; er jagt ihn desshalb aus 
dem Lande und setzt dessen Sohn als Fürsten ein. 

Als Kanha mit den fünf Pandava zur Ganga kommt, sagt 
er zu ihnen, sie möchten mit einem Schiff’) hinüberfahren, 


1) Kapila gilt nämlich den Jaina in ihrer Götter-Hiorarchie als der Vasoders 
des Ring-Continents jenseits des Larana-Mecres. Nach dem Dogma, das Manisur- 
vaya im Woitern entwickelt, hat also Kapila nothwendig, sobald Kanha aaf seinen 
Continent herüberkam, in dessen eigenen Continent hinäbergehen müssen. Ueber die 
geographischen Anschauungen der Jaina s. Ind. Stud. XVI, 891. 

2) dhayaim = dhvajani; es sind damit Muschel, Bogen &c. gemeint. 

8) ogatthiya nuvi, in Buch XVII (Bd. S. 1869) auch bloss egatthiys. Eget 
thiya = ckasthike heisst hier vielleicht „aus hartem (ron ogatthiya-Pflansen san 
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er hätte erst noch den Meerbeherrscher Sutthiya zu sehen. 
Die Pandava suchen und finden ein Schiff und da sie neugie- 
tig sind, ob Kanha allein mit Hilfe seiner beiden Arme über 
den Strom gelangen kônne, verstecken sie nach der Ueber- 
fabrt das Schiff. Wie nun Kanha kommt und das Schiff nicht 
finden kann, nimmt er mit dem einen Arm den Wagen mit 
den Pferden, und mit dem andern versucht er zu schwim- 
men. Doch in die Mitte des Stromes gekommen, ermüdet er 
und wundert sich nun über die Starke der fünf Pandava, die 
über diesen breiten Strom schwimmen, aber in Amarakanka 
den Paumanaha nicht hätten überwinden können. Die Strom- 
göttin Ganga bemerkt diesen seinen Gedanken und macht ihm 
eine Furth, dass er hinüber kommt. Als er nun von den 
Pandava erfährt, wie sie mit Hülfe eines Schiffes hinüberge- 
langt seien und warum sie es verborgen hätten, da wird er 
zornig und sagt, wenn sie nicht bei der Fahrt durch das 
Meer und bei der Besiegung des Paumanabha seine göttliche 
Kraft hätten spüren können, dann sollten sie sie jetzt em- 
pfinden, und damit ‚vernichtet er ihnen mit einem ehernon 
Stabe (loha-danda) ihre Wagen und erklärt sie für ihres Lan- 
des Verwiesene. Seitdem heisst jener Ort , Wagen-Vernich- 
tung” (Raha-maddana). Kanha geht dann nach Baravar zurück, 
während die fünf Pandava nach Hatthinaura zurückkehren 
und Pandu erzählen, dass sie von Kanha für ihres Landes 
Verwiesene erklärt worden seien. Pandu schilt sie wegen 
ihres Verhaltens gegenüber Kanha und schickt Kuntı zu 
Kanha, um zu erfahren, wo die Pandava in Kanha’s Herrch- 
Bezirk hingehen dürften, da sie ihres Landes verwiesen seien. 
Kanha antwortet, die Weltherrschaftsgötter und die Weltherr- 


mendem) Holse gefertigt”; in Jivabhigama IT, 9 ond in der Pannavank werden'näm- 
lich die Bäume eingetheilt in egatthiya (einsamige) und bahabıya; za den ersteren 
gehören nimba, jamba u.s.w., zu den letsteren amalake, phanasa dadima, naggohs 


usw. 
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scher würden nie Faules reden !), desshalb möchten die Pan- 
dava in’s südliche Veyalı gehen und dort eine Stadt Pandu- 
Mahura gründen. Die fünf Pandava gehorchen diesem Befehl. 

Dovat*) gebiert dann einen Sohn, welcher Pandusena 
genannt wird und zum Kronprinzen heranwächst. 

Einmal kommt der Kirchen-Aelteste (thera) Dhamma- 
ghosa. Die Pandava hören seine Predigt an und theilen ihm 
mit, dass sie in den Orden eintreten wollen, sobald sie von 
Dovar Abschied genommen und den Pandusena in die Herr- 
schaft eingesetzt haben. Doch Dovar will selbst auch in den 
Orden eintreten. Es findet nun die Königsweihe des Pandu- 
sena statt, welcher seinerseits darauf den Eltern ein Ab- 
schiedsfest (nikkhamanabhiseya) veranstaltet. Die fünf Pan- 
dava treten in den Orden, studiren die vierzehn Puvva- 
Texte und geben sich viele Jahre Fasten-Uebungen hin. 
Dovar wird nach ihrem Eintritt in den Orden der Suvvaya 
als Schülerin zugetheilt, studirt die elf Anga-Texte und 
gibt sich ebenfalls viele Jahre hindurch Fasten-Uebungen hin. 
Der Kirchen-Aelteste (thera bhagavam) aber zieht unterdessen 
wieder von Pandu-Mahura weg und wandert im Lande umher. 

Einmal erbeten sich die fünf Pandava von ihrem Kirchen- 
Aeltesten (thera bhagavam) die Erlaubniss, zu dem Heiligen 
Aritthanemi, der (eben) im Lande Surattha°) ver 
weilt, gehen zu dürfen. So ziehen sie in den ausserhalb der 
Stadt Hatthikappa liegenden Hain. Vier der Pandava mit 
Ausnahme von Juhitthilla machen ihren Almosengang in die 
Stadt und erfahren hier, dass Aritthanemi auf der Spitze 
(sihara) des Ujjantasela mit 536 Ordensbrüdern fastend 
gestorben ist. Sie gehen in den Hain zurück, theilen die 
Nachricht Juhitthilla mit und fassen mit ihm den Beschluss, 





1) A-puicrayane = a-pnti-vocana. Faules ». v. a. Ungültigen. 

8) Sic scheint, wie aus dem Folgenden za ersehen ist, mit nach Pandu-Mahurt 
egangen za win. 7 

8) Surattbt-janeveya (io), dagegen richtig früher (Bd. S. 1234) 
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die mitgebrachte Almosennahrung nicht mehr zu geniessen 
und fastend den Berg Setujja') zu besteigen, um dort den 
Tod zu erwarten. Und sie gelangen auf diese Weise daselbst 
zur Erlösung. Dovar aber wird in der Bambhaloga-Götter- 
welt wiedergeboren, hat daselbst als GottDuvaya eine Exi- 
stenzdauer von 10 Sagarovama, und wird hernach in der 
folgenden Wiedergeburt als Mensch zur Erlösung gelangen. 


Die Herodes-Sage. 


In der Stadt Teyalipura herrschte der König Kanaga- 
raha mit seiner Gemahlin Pauma var. Sein Minister Teya- 
liputta verheirathete sich mit der Tochter des 'reichen 
müsiyara-daraya Kalada. Der König war sehr herrschsüchtig 
und liess desshalb (aus Besorgniss um die Herrschaft) seine 
neugebornen Knaben verstümmeln. Da nahm sich die Königin 
Paumavat vor, es zu verheimlichen. wenn sie einen Knaben 
gebären sollte, und sie machte dem Teyaliputta den Vor- 
schlag, dass sie ihm das zu gebärende Söhnchen anvertrauen 
wolle. Sie gebar dann einen hübschen Knaben; gleichzeitig 
war auch Teyaliputta’s Gattin schwanger gewesen und gebar 
ein todtes Mädchen. Paumavar schickte nun die Amme zu 
Teyaliputta und liess ihn durch eine Seitenthir unbemerkt 
in’s Frauengemach bringen, damit er den neugebornen Kna- 
ben abhole. Teyaliputta brachte denselben im Verstohlenen 
zu seiner Gattin und trug dagegen deren todtgebornes Mäd- 
chen zu Paumavar hin. Da die Kammerzofen glauben, Pau- 
mavar hätte das todtgeborne Mädchen zur Welt gebracht, 
machen sie dem König davon Mittheilung und derselbe lässt 
es dann feierlich begraben. Teyaliputta aber veranstaltet ein 
Taufefest und heisst den Knaben Kanagajjhaya. 

Teyaliputta’s Gattin tritt dann später, da sie ihrem Manne 
verleidet, bei der Nonne Suvvays in den Orden ein. 


1) Einmal Setamije, Glosse getramjeyn. 
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Nach des Königs Tode beschliessen die Grossen des Rei- 
ches den treuen Minister Teyaliputta zu fragen, ob er ihnen 
einen Jüngling zur Königsweihe empfehlen könne. Teyali- 
putta führt ihnen den Kanagajjhaya als den Sohn des 
vorigen Königs vor und derselbe wird darauf zum Könige 
geweiht. Auf den Rath von Paumavaı überhäuft dann Ka- 
nagajjhaya den Teyaliputta, da er ihm die Herrschaft zu ver- 
danken hat, mit allen Ehren. Späterhin aber macht Teyali- 
putta’s frühere Gattin, die mittlerweile in eine Götterwelt 
gelangt ist, den König ihm abgeneigt, weil er sich von ihr 
nicht in der Religion (dhamma) belehren lassen wollte und 
sie meinte, das käme wohl daher, dass er vom König mit 
zu grossen Ehren behandelt würde. Teyaliputta will der könig- 
lichen Ungnade zuvorkommen durch Selbstmord, der ihm 
aber nicht gelingt. Schliesslich kommt ihm die Erinnerung an 
eine Vorgeburt, in welcher er schon in den Orden getreten 
war; er nimmt desshalb von neuem die Ordensgelübde wie 
der auf sich, und gelangt nach vielen Jahren frommen Le- 
bens, nachdem ihm vorher noch der König Kanagajjhaya 
Abbitte geleistet hat, mit dem Tode zur Erlösung. 


Cc. 
Beziehungen zur astronomischen Literatur. 


Von welchem Werth der altjinistische astronomische Text, 
die Saryaprajfiapti, für die Kenntniss der altindischen 
vor dem griechischen Einfluss herrschenden astronomischen 
Vorstellungen ist, haben schon Prof. Weber und Dr. Thibaut 
(Bengal Journal Roy. As. Soc. 1877 und 1880) ausgeführt. 
Dass auch nachher noch, als die griechische Astronomie die 
einheimischen unvollkommenen Ideen verdrängte, jinistische 
Astronomen sich geltend machten, war zwar zu vermuthen 
nach der Ueberlieferung, welche den Jaina Siddhasena mit 
der Einführung der Vikrama-Aera in Verbindung bringt; ein 
unmittelbareres Zeugniss aber war nicht bekannt, da in der 
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zam Theil schon von Colebrooke gefundenen und von Thi- 
baut ergänzten Reihe von Erwähnungen der Jaina Astronomie 
(in Varahamihira’s Paficasiddhantika, adhyaya XIII, in 
Brahmagupta’s Sphutasiddhanta, dishanadhyaya, und in 
Bhaskara’s Siddhantaçiromani) bloss auf das altjinistische 
Doppelsonnensystem Bezug genommen wird. Es finden sich 
nun aber in Bhattotpala’s Commentar.zum Brhajjataka 
(vom Jahre 966 A. D.) drei Citate aus einem Jaina Astrono- 
men Kalakacarya. Da gerade dieser Mann es ist, der in 
den Untersuchungen über die Jaina Chronologie eine erheb- 
liche Rolle spielt, obwohl das Gewand der Sage, das sich 
um ihn hüllt, ihn nicht mit historischer Klarheit erkennen 
lässt, so ist es ein sehr willkommener Fund, Stellen aus 
seiner Samhita von einem brahmanischen Schriftsteller im 
Jahre 966 A. D. citirt anzutreffen. Wie lange freilich etwa 
Kalakacarya vor Bhattotpala gelebt hat, ist daraus nicht zu 
entnehmen. 

Die ersten beiden Citate werden von Bhattotpala zu Brhaj- 
jataka XV, 1 als ziemlich gleichbedeutend aus zwei ver- 
schiedenen Werken des Kalakacarya herangezogen ; wenn 
der Name desselben in beiden Citaten wie auch im dritten 
sehr fehlerhaft geschrieben ist, so darf man ‚sich dadurch 
nicht irre machen lassen. Die beiden ersten Citate lauten: 

ete (sc. pravrajyä-paryayah) evam Kalaka-matad vyakhya- 
tab '); tatha ca vamKalakacaryah®): 

tavasio dinanahe, cande kabalio taha bhanio 

rattavado bhümi-suve, somma ?)-suve eadandıa (1) 

devaguru-sukka *)-kona kavena jar caraa-khavan’-ara. ®) 


1) Die beiden Bombay Ausgaben haben matsdr mit dem r-Hacken anstatt des 
Visarga. Von den beiden Benares-Ansgaben schreibt die eine Kali-matad, die andere 
Kala-matsd. 

8) So alle vier Editionen mit vorgesetstem vam. 

8) Sie. 4) Alle vier Bäd. gaka. 

5) Alle vier Edd. a1, was gegen das Motram ist. 
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tatha ca vam Kalake') samhitantare pathyate: 
jalana-hara-sugaa-kesava-sür })-bamhana-nagga-maggesu 
dikkhanam naavva sür’-aj-ggaha kavena nahagaa 

Der Inhalt stimmt ziemlich genau überein mit dem, was 
Varähamihira an der betreffenden Stelle lehrt. Es soll näm- 
lich, wenn bei der Stellung des Horoscops für den Neuge- 
bornen vier oder mehr Planeten (wozu auch Sonne und Mond 
gehören) sich.im Zodiacalbild vorfinden, dies den Eintritt in 
einen religiösen Orden voraussagen und zwar wird der Or- 
den resp. die Orden bedingt durch den resp. die Planeten, 
welche mächtig (balin) sind. Nach Varähamihira nun bedingt 
Mars den Orden der Çakya (Comm. raktapata) 

Mercur , » » Ajrvika (Comm. kshapakara) 

Jupiter , ,  » Bhikshu (Comm. yati) 

Mond , » » Vrddhaçravaka (Comm. kapalika) *) 

Venus , » » Caraka (cakradhara) 

Saturn , n „ Nirgrantha (Comm. nagna kshapanaka, 
pravarana-rahita ity arthah) 

Sonne „ , „ Vanyaçana (Comm. milaphalacana ta- 
pasvin) 

Bei Kalakacarya ist das Verhältniss folgender Art, wobei 
sich die Zahlen 1 auf das erste, die Zahlen 2 auf das zweite 
Citat beziehen: 

1) Sic. 

2) Einer nachträglichen Bemerkung Bhattotpals's sufolge sollen unter den vrddhs- 
grävaka die Muhegvara-Verebrer, unter Ajtrika die Näräyana-Verchrer gemeint 


sein! Wenn man zu dem obigen noch die entsprechende Strophe des Laghujstaks 
vergleicht (8. Ind. Stad. II S. 287), so ergibt sich, dass sowohl Varshamihirs als 


Kalskacärys) unter Baktapata die Buddhisten verstehen, dass sie also verschieden 


sind von den Geruya, Ind. Stad. XVI, 881 Fussnote 1. Zar Vervollständigug 
füge ich hier aus Bhattotpala’s Commentar noch cin Citat aus Satysctrya bei, wel 


ches inhaltlich Varahamihira’s Text näher steht als dem dee Kalaka. 
teaby adhika-balt jtvas tridandinam, bhärgevag oaraka-makhyam , 
nagnagramanam sauro, budhas tad’ Ajtvikäckryam , 
Vrädhagrärakam indur, diväkaras tapasam tapo-yaktam 
vakrab gäthyah gravanın kaheträgrayam gantme oaitän. 
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Sonne 1. tapasika 2. jvalana = sagnika. 

Mond 1. kapalika 2. hara 1çvara-bhakta bhattaraka. 
Mars 1. raktapata 2. sugata = bauddha. 

Mercur 1. ekadandin 2. keçava-bhakta = bhagavata. 
Jupiter 1. yati 2. çruti-marga-gata mmmamsaka. 
Venus 1. caraka 2. brahma-bhakta vanaprastha. 
Saturn 1. kshapana 2. nagna kshapanaka. 

Das dritte Citat steht im Commentar zu Brhajjataka XV, 
3; es findet sich jedoch in keiner der vier Editionen, sondern 
ist mir nur aus dem MS. n° 780 der Bodleiana in Oxford 
bekannt; ob andrerseits die beiden ersten Citate vielleicht 
im MS. fehlen, ist mir nicht mehr in Erinnerung. In diesem 
Citat wird der Autor dreimal vamKalakacarya ') genannt; 
es lautet: : 
jassa a pikkhai konam jammasa naho gahehi a na dittho 
tassa a dikkh’-adanam balina dasa hoi takkalam, 
sani-ditthe bala-hme jammasa nahe a bhanaha niggantham, 
konassa vi dikkane jai hoi sast tad-amsa-gao 
vakk’-amse va dittho konena a savva-damsana-vimukko. 

Die Stelle zählt ganz in Uebereinstimmung mit Varähami- 
hira’s Text einige Constellationen auf, unter welchen ausser 
den früher genannten Fällen auch der Eintritt in einen reli- 
giösen Orden erfolgen muss. Dem Inhalt nach wird dieses 
Citat auch in den Editionen von Bhattotpala’s Commentar, 
und sogar auch in Strophen, aber in Sanskrit mitgetheilt, 
wobei an Stelle der genauen Quellen-Angabe ein nichtssagen- 
des uktam ca davor hintritt. uktam ca: 
yasyekshate ’rkaputram janma-bhanatho grahair na samdyshtah 
tasya hi drksha-labho tad-bala-yogad daca-kale, 
çani-drshte bala *)-hme janmani nathe vadec ca nirgrantham, 


1) Es ist nôthig hervorzuheben, dass auch der Wortlaut des Citates an Fehlern 
sehr reich ist; die erste Arya z. B. steht im MS. folgendermassen geschrieben: 
jus a pikarai Koni jams sa ntho gahchi anadito tessa adik vadim nam bali- 
mass hoi tatkkalam. 
3) bali Ba. 
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saura-dreshkana-samstho yadi bhavati gagr tad-amcasamsthag ca 
vakramce va drshtah saurena tu sarva-dargana-vimuktah. ') 

Man bemerkt sofort, dass alle Constellationen, die hier, 
resp. auch in Brhajj. XV, 8, erwähnt sind, den Saturn, 
also die Jaina, betreffen. Wenn man diese besondere Berück- 
sichtigung der Jaina bei einem Jaina-Astronomen begreiflich 
finden mag, so erscheint sie doch in ganz eigenthümlichem 
Lichte bei dem Brahmanen Varahamihira, und man wird 
wohl nur die eine Erklärung dafür aufstellen können, dass 
man voraussetzt die Jaina Astronomen haben eine gewisse 
dominirende Stellung behauptet und Varshamihira habe an 
der obigen Stelle geradezu einen derselben, sei es nun Kala 
kacarya selbst oder einen Andern, ausgeschrieben. 

Es verdient hier noch erwähnt zu werden, dass auch dem 
grossen Jaina-Gelehrten Bhadrabahu eine astronomische 
Samhita zugeschrieben wird. Prof. Bühler scheint das Werk 
aufgefunden zu haben, s. Report 1877, S. xuı. Indessen bleibt 
noch zu untersuchen, ob das aufgefundene Werk, das in 
Sanskrit geschrieben ist, dem alten Bhadrabahu, der sonst 
nur in Präkrit geschrieben hat, zugehören kann. Einstweilen 
ist indessen von Werth zu wissen, dass das Werk auch 
schon dem Commentator Abhayadeva um’s Jahr 1120 A. 
D. als ein in Sanskrit geschriebenes bekannt war. Er citirt 
im Sthananga-Commentar *) daraus mehrere Ârya-Strophen, 
wovon die erste: 
bharapı-svaty-agneyam 3 nag’akhy& 1 vithir uttare marge 
rohiny-adir 3 ibh’-akhyav adity’-adya 2 sura-gaj’-akhyab. 

Nachdem wir so Kalaka als Astronomen kennen gelernt 
haben, dürfen wir wohl der Vermuthung Raum geben, dass 
die Kalaka-Legende, welche von Prof. Jacobi in ZDMG 
XXXIV bekannt gemacht und von mir ebendaselbst XXX VI, 
493 nachtragsweise besprochen worden ist, wahrscheinlich 
ihren historischen Hintergrund in bedenklicher Weise verwischt 

1) °ktib Ed, 2) Königl. Bibl. Berlin, MB, Or. n° 1124 fl. 2235 (A) & 9655 (B) 
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hat und dass der Pajjüsan-Feiertag von den Jaina auf die 
Veranlassung des Kalakscarya hin aus astronomischen 
Gründen vom fünften auf den vierten des Monats Bhadra- 
pada verlegt worden sein mag. 


C’. (NACHTRÄGLICHE EINLAGE). 


Beziehungen zur brahmanischen Grammatik. 

Dass in der Grammatik die Jaina nur die Schüler der 
Brahmanen sein können, liegt auf der Hand. Auf die ältes- 
ten grammatischen Versuche bei den Jaina hat Prof. Weber 
Ind. Stud. XVII, 29 hingewiesen. Ein Darstellung davon, 
in wie weit sich auch Jaina Grammatiker an der Bearbeitung 
der Sanskrit-Grammatik betheiligt haben, bleibt noch abzu- 
warten, da bis jetzt nicht einmal das Hauptwerk dieser Art, 
Hemacandra’s Grammatik, zugänglich geworden ist. Dem- 
nach sind auch vorläufig noch nicht alle grammatischen Citate 
verificirbar, die als Zeichen der Gelehrsamkeit sich bei Jaina Com- 
mentatoren, aus Sanskritgrammatikern geschöpft, vorfinden. 
Am meisten zeichnet sich durch solche Citate Malayagiri!) 


1) In seinem Commentar sar Nandı 5. B, finden sich folgende: 

8. 8. tonadi samrddban ity asya dhitor . 

8. 8. ih sarvadhstabhyah ity aunadike i4 protyayeh, 

8. 8. à krahy-adibbyah ‘iti ootrad i-pratyeyam ...... tatag ca ito kty-arthad 
iti dr-pratyayah. 

8. 68 £ entre prakrtatrat dvitryarthe ohashthr, yad aha Paninih eva-prakrta- 
laksbane dritryartho ehashtht. 

8, 69, 81 & 387. lih’adibhyah ity ao-pratysyah, — of, Boehtlingk's Panini, 
Ba. IT, 8. CITT unten. 

8. 79. Garg’ader yet iti, — of. Pan. IV, Lies. 

8. 70. Vid.sder vrädhe ity atra yaß- [yat- BA] pratyayah — ct Pan. IV, Lies. 

8. 80. rabl-vrohny-andhaka-karabbya ii an-pratyayah. — of. Pan. IV, Lis. 

8. 80. paty-attarapadam adityadity-aditebhyo napavide va sve ii yat-pratyayah. — 
et Pan. IV, Lis. 

8. 81. dbrf dbarane. 

8. 80. jfo jans-manar iti prakria-laksbandj janrter mans-adoçah. 
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aus; auch der viel ältere Grlanka') hat schon welche, 


D. 


Beziehungen zur Tantra-Literatur. 


Ein kleines und unscheinbares Tantra-Textchen der Berli- 
ner Bibliothek ?) ist, wie sich mir zu meiner grossen Ueber- 
raschung ergeben hat, ein Product, das eine sehr nahe Ver- 
wandtschaft zeigt mit dem Anfang eines der ältesten Jaina 
Texte, des Ditthivaya®). Dieser Ditthivaya ist schon seit 
mehr als einem Jahrtausend verloren, hingegen besitzen wir 
im vierten Anga und in der Nandr eine ungefähre Inhalts 
angabe desselben, wornach der erste Haupttheil den Titel 
parikamma, „Einführung” hatte und in sieben Kapitel 
zerflel, von denen die ersten beiden 8 + 11 und die übrigen 
nur 11 jenen frühern 11 parallel stehende Abschnitte enthiel- 


8. 116. ig-aptntya-prikebagärkahah kab, — of Pan. TIT, Lis. 

8. 115, ato lopa ity a-kara-lopah; tato ajsdy ata iti striyam sp, jfeiva jüikt 
svarthikah kah; sva-jtis-jebbasta-dbsto-playakadityayah sthäne i-kar’-tdeb, 
kah-pratyayäc ca paratah striykm ap. 

S. 117. vidha upssargad atada ity adrd-pratyayah. 

8. 119. tud-sdibhyo na kräv ity adhikäre akitau cety anen’ aundiko "kürs- 
pratyayah. 

8. 119. karmano ‘a iti, — of. Pan. IIT, 81. 

S. 148. Anag-pratyayah. 

S. 149. triyarthe saptamı yad abe Paninih sva-prakrta-lakshanvayatyeyo ‘7 
wam ity atra sûtre. . 

8. 166. bahulam iti qamasah. 

8. 206, prahodar*adaya iti, — cf. Pan. VI, 8,,,,. 

8. 339,, & 849,, krd behalam iti. 

8. 464 entnimmt Malayagiri ans dem Curnikrt, den er häufig citirt, die 
Eintheilang der Worte in folgende fünf Wortarten: uvasagga-paya (aupesar 
gike), niväya-paya (nipstika), namiya-paya (nämaka), akkbäiya (akhyatiks), 
misaya-p. (migra). 

1) Zu Acaränge II, 1. jatar ekaracanam navasya-çali-rrthy-adeh, — of, Pan. I, Se 
2) Weber's Cat. n°. 911. 
3) Zum Folgenden vgl. Ind. Stad. XVI, 841 ff. 
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ten. Die Titel der drei ersten für sich stehenden Abschnitte 1) 
sind dieselben, die auch die drei Theile des genannten Tantra- 
Textes führen, und eine nähere Prüfung zeigt nicht nur, 
dass an der Spitze des Ditthivaya eine ganz analoge tantra- 
artige Textpartie gestanden hat, sondern lässt damit zugleich 
auch errathen, warum der Ditthivaya verloren gegangen ist. 
Schon Prof. Weber hat nämlich an mehreren Stellen seiner 
grundlegenden Arbeit über die Jaina-Literatur (Ind. Stud. 
XVI und XVII) darauf hingewiesen, dass wahrscheinlich 
manche der alten Jaina-Texte namentlich desshalb nach und 
nach der Vergessenheit überlassen worden und so verloren 
gegangen sind, weil sie Volksaberglauben und Zauberei, über- 
haupt das was gegenwärtig in eminenter Umfänglichkeit in 
der Tantra-Literatur vorliegt, enthielten. Da nach dem Obigen 
der Ditthivaya mit einer Partie dieser Art begann und der 
Rest des ersten Haupttheiles dann mit astrologischen Lehren 
ausgefüllt war, die ebenfalls an den Tantra-Character strei- 
fen, so hat dies wohl nebst andern Gründen den Verlust des 
ganzen Textes voranlassen helfen. 

Der dritte Theil des erwähnten Tantra-Textchens ist übri- 
gens von nicht geringem Interesse, da er das zum mystischen 
Gebrauch verwendete alterthümliche Alphabet beschreibt und 
vielleicht durch den daraus zu entnehmenden Character der 
Schriftzeichen einen gewissen chronologischen Anhalt bietet 
zur Feststellung, wann das Tantra-Alphabet in Gebrauch 
gekommen sein mag. Sonach theile ich Einiges aus dem Texte 
mit, soweit die schlechte Schrift und die sonstige Schadhaf- 
tigkeit des Manuscriptes mir dies gestattet. Die verderbten 
Stellen sind dabei theils, wo es sich von selbst ergab, still- 
schweigend verbessert, theils unverändert gelassen worden. 

Der Text gibt sich als einen Theil (patala) des Çivagama 


1) Ich halte mich hier an die in Ange 4 gegebene Reihenfolge, von welcher die- 
jenige in der Nandı etwas differirt. 
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mit dem Specialtitel Sarvopayogikaratva; die drei Ka 
pitel') heissen I. matrk&nighanta (mit 64 Cloken), 
IL ekaksharanighanta (mit 314 Gloken), 
II. sarvagama-yogitva-varna-patha (mit 51 Cloken); 

Im Manuscript folgt hinter diesem Text noch eine Çiva- 
lingapariksha in 14 Gloken. 

I. nighantamatrkam deva kathayasva prasadatah 

yena vijfisna-matrena sarvajfiatvam prajayate. (1) 

Von Çloka 10 ab beginnt die Schilderung des symbolischen 
Characters der Buchstaben, indem in der Regel jedem Buch 
staben ein Qloka eingeräumt ist; so reichen die 16 Vocale 
(mit 1, I nebst Anusvara und Visarga) bis cl. 25. 
i-kara candrah sukshmag ca dakshamatra suguhyakah 
Rudras tu Kotarag caiva näsika parikırtitah (12) 
ah mahasano dvijigig ca hvakhyah ichs bhadroru-ghantika 
dvibinduko Mahecac ca Somag caiva Haris tatha (25) 


ql. 26—80 Gutturale cl. 42-46 Nasale 
cl. 81—85 Palatale cl. 47—51 Labiale 
cl. 86—41 Linguale ql. 52—56 Halbvocale 


el. 57—62 Zischlaute mit h und ksh. 
samharo Narasimho ’tha mahateja yugantakah 
kshayah sarvartukah proktah sarvänga-roma-sandhi-gah (63) 
samvartas tu varah proktas, tatha samyogajah parah, 
mätrkäntag ca vargantah ksha-käro natamandamah (64) 

II. Hier werden die Bedeutungen der einfachsten Silben 
aufgezählt, also der Vocale und der mit einem Vocale zu 
einer Silbe verbundenen (ekakshara, im Ditthivaya egatthiya = 
eka-sthita) Consonanten; cl. 1 Einleitung; cl. 2—5 Vocale: 
a-karo Vasudevah syat, a-karas tu Pitamahah, 
ikara . . . . . . . . Kara ucyate. (2) 
u-karah Çankarah proktab, ü-karaç capi rakshane , 
r-karo devata syst, r-karo dütu-jah prasüh. (8) 

1) Die entsprechenden Titel des Ditthivaya lanten: 1. muayspayaim, Seg» 
fthiyapaysim, 8. Patho. 
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l-karo deva-lupta syat, Ì mata ca prakırtitä; 

e-kára ucyate Vishnuh, ai-kéras tu Maheçvarah. (4) 

o-kära ucyate Brahmi, au-karo ’ntaka ishyate, 

am bhavet paramam Brahma, ah prokto vai Mahecvarah. (15) 
ql. 6—11* Gutturale mit verschiedenen Vocalen, 
cl. 116—14 Palatale 


Don on on on À 
a. 15—17 Linguale , » » » nn 
cl. 18—20 Dentale „ 4 » m non 


ql. 21-25 Labiale =, og pono 
Gl 26-28 Halbvoale, y » > nn 
cam sukhe cayane cishye craddhayam ca nigadyate 
CI çayanam iti prahuh himsäyam go nigadyate. 
sha-karah kathitah çreshthah shashtha-garbha-vimocane (30) 
sah parokshe samakhyatah sä Lakshmis tu nigadyate 
A || 
he he bandhe dhane prahuh, ksha kshetre rakshast mata. 
I. Einleitung cl. 1—3. 
a-karam vyapakam c’adyam sarv’-ätma-vyäpakam çivam 
narayanam ca a-karam ankuca-mukha-därune (4) 
dirgh’-adyam nämabhir jñeyam i-karam ca tri-bindukam 
I günyam brahma-dhama ca mayadam samudährtam (5) 
pafica-bindur maha jñeya çaktir mohana-calint 
caturtham bhanum äkhyätam u-kar-akhyam mahäsuram (6) 
shashtham kälsnala-pränam tatha tejo-balam cubham 
urdhvamkahkarshanam nama ü-käre tanu-madhyame (7) 
rakta-deham kaladyam ca saptamam bhônum uttamam 
napumsak’-ädyam vyakhyatam y-karam nimabhih sada (8) 
kalä-dırgham ürdhva-hastam kalavalana-vigraham 
runa caiva samakhyatam f-käram kantam ujjvalam (9) 
1 Gangäyam guda lingam suvacam bhänum uttamam 
istalam caivam skhyatam Ì-karam namabhih sada (10) 
kalantam dacamam sürya crutam va pi na OT ene 


vyakhyatam eva l-karam ürdhva-bähum iti smytam (11) 
n 


. (29) 


36 
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trikoyam ekadagamam vahni-gehaka-yoginam 

Grngatam caiva e-karam namabhih parikırtitah (12) 
skanda-shadasram shatkonam tatha kamojjvalam mahat 
vasavam bindu-cakrecam ai-kär-akhyam udabytam (18) 
cravana caiva märtandam bhavam caivamkucam tathä 
tripad’-akhyam o-karam ca nämabhih parigryate (14) 
tripadam türdhvahastam ca candicam ca caturdaçam 
au-käram namabhir devi tathaiva parigryate (15) 

tithice cäpy amavasya-grahanam samudährtam 

lsfichanam cäpy anusväram bhüshanam mantra-paddhatau (16) 
vidvecam api bindum ca ab-kar’-akhyam nigadyate 
svarantam ca visargam ca kälpam cakshayam tatha (18)') 
shodacam ca mahäsüryam akara-srshtir ucyate 

ya ete kirtita rudräh sarva-suryäç ca shodaca (19) 

adhuna yo bhisva bhüttac catustrimçad yaje crnu 

yo nädyam nartanam caiva ka-karah paripathyate (20) 
vaidikäntam kharparam ca ra nagecam ca khagam taths 
kha-karam iti vyakhyatam parya¢ caiva khagottamam (21) 
ekam dantarn camante ca ganecam gaja-mastakam 
kharparannam samakhyatam ga-karam cara-varnint (22) 
ghargharam ghora-ninadam tricula-parighargharam 
trigrsham vyavrtakhyam ca gha-karam ranir ucyate (23) 
rasanasa tatha damshtra riktam riktodaram tatha 
vyavytakhyam ........... namabhih paribhavyate (24) 
trtiy’-adyam tatha khandam granthi-cakram karalinam 
canda-bhairava-namabhig ca-kara paripathyate (25) 
padmasanam dvirüpam ca chamana chomanam tatha 
eka-nalam cha-karam ca nabhi-stha ca prakırtitam (26) 
jamadagnim jamadyam ca jihvilam ca dvi-jihvakam 
rasan’-akhyam taram caiva ja-karam iti kırtitam (27) 
bhairavam bhishanam çülam damaram cadhva-(ürdhva ?) bahı- 
jhakaram namabhis tatha tesum udahrtam (28) [kan- 


1) ÇL 16 ist im MS. zweimal geschrieben und das zweite mal als 17 gemblt 
Der Fehler gleicht sich späterhin wieder aus, indem die Zahl 35 zweimal gesetst id. 
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soma-candram vamrtam ca ardhacandram udahytam 
küpa-cakram ha-karam ca pürvacandra ca vartulam (29) 
adho-bahug ca kantham ca maha-bhima-varam tatha 

fia-kara va samakhyatam ta-karam adhunocyate (30) 
akhanda-mandal’-akaram tha-karam parikirtitam 

mucalam csiva dharmam ca yogininam ca vartulam (81) 
da-karam dambaram dhama nabhijfieyam eva hi ~ 
bhairavam dha dha karnam ca candaugham paripingalam (82) 
grathiçaya dha-karam ca vijñeyam namabhih sada 
agva-medhram adho-vaktram na-karam parikırtitam (83) 
adhau kucapa ....... cataradataras tatha 

ta-karam tejasa-namakhyamtamtharuram adhunocyate (84) 
capam madhya-cirah-creshtham manam ucyate granthitam 
darupam dantam da-karam damabhih smrtam (35) 

capam dhanurdhar’-akaram madhya-çünyam dha-karakam 
nishedham cardha-cankum ca sa-granthi-vanditam tatha (85) 
na-karam namabhih khyatam maya sura-vararcite 
vyavyt’-akhyam tatha padmam dvi-bhujam ca pa-karakam (86) 
kudavam bhairav’-aravam nam yogint-priyam 

kundalı natham atulam krüram vai bhima-satkulam (37) 
pha-kara ..... manam namabhih samudahrtam 
kumbhegvaram (.....) becam ba-karam paripathyate (38) 
bha-kara bhairavam khyatam .... ojangham udahrtam 
pancamam tala-chinnam ca kalam purusham eva ca (89) 
pacu-dharmamtarangam ca ma-karam samudahrtam 

vapum adharanartham ghranam caiva ya-karakam (40) 
vahanam naidinam bhedam vanasyabhima... 

repham krodham samakhyatam tatha tejojvalam ca yat (41) 
prthivi-cakram atulam sthira-vajram udahrtam 

la-karam laksha-jananam paryayai parikirtitam (42) 
va-karam varupam cardrabasaudham prakırtitam 

çigiram çambaram cambhum ¢a-karah samudahrtam (43) 
dvigakkaram tatha gavyam gamkara ca sha-karakam 
somam caiva mytam natham sudha-saram sudha-nidhim (44) 
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sa-käram shadras’-adharam namabhih samudahrtam 

hamsam canyam tatha pranam mahs-nadam maka-kalam (45) 

maha-chaya-dvikujam ca ha-karam namabhih smrtam 

ksha-karam bhuvanecänam sürya-kshayam udahrtam (46) 

sarvantam bhäskaram nama mätrkä-saram uttamam 

evam te varna-vedasya nama-nirnayam uttamam (47) 

samäkhyätam maya devi ma sarva-saram anuttamam 

anena rahitah sarva jadah samparikırtitäh (48) 

tatra marge mahälakshmi säram etad udahrtam 

asmin tatra vare khyatam etat sarataram maya (49) 

na deyam dushta-buddhinam craddhalave. gurau bhakte 
nihcreyasa-kaletvare (50) çubhe deyam etat mahajfianam 
civavaktramjodgatam 

ye ’bhyasyanti mahatmanah püjayanti ca pathanti ca 

sarve te bhairava jüeya satyam satyam punah punah (51) 


ESSAI 


SUR 


LE JAINISME 
PAR UN JAIN. 
TRADUIT DU TAMOUL EN FRANGAIS ET ANNOTE 
PAR MM. 


L. DE MILLOUÉ 


ET 


E. S. W. SENATHI RAJA. 


vois Google 





Messieurs, 


Les quelques pages, dont j'ai l’honneur de vous présenter 
la traduction, constituent un petit manuscrit tamoul, évi- 
demment moderne, sans nom d'auteur, ni date ') qui avait 
été remis à M. E. S. W. Senathi Raja avant son départ pour 
YEurope par un Jain de ses amis, à qui il avait demandé 
pour moi quelques notes sur la religion des Jaïns. Les faits 
qu’il nous présente ne sont ni bien nouveaux ni bien impor- 
tants, et je n’aurais pas songé à vous en entretenir s’il ne 
m'avait paru résoudre, du moins en ce qui regarde l'opinion 
actuelle des Jains Svétambaras, un point fort controversé, 
je dirai méme nié par la plupart des auteurs qui ont traité 
du Jainisme, je veux dire la croyance en l’existence d’un 
Dieu supréme, éternel et par conséquent antérieur à la for- 
mation actuelle de l'univers. L’auteur anonyme de notre ma- 
nuscrit affirme, de la manière la plus formelle, l'existence et 
l'éternité de Dieu, qu’il nomme Arha, c’est à dire probable- 
ment l'essence ou l'inspirateur des Tirthankaras, et qu'il dé- 
crit en des termes que ne renieraient point les chrétiens les 
plus orthodoxes. Mais aussi il lui refuse absolument toute 
action dans la création, sous ce singulier prétexte, qui ne 
manque pas d’une certaine plausibilité, que Dieu étant infi- 


1) Quelques jours après le clotare dn Congrès, A la fin de Septembre, M. le 
Dr. Ernst Leumann a bien vonlu me faire savoir que ce petit abrégé de Ia foi Jaïne 
était extrait de In préface du Cintdmani. 
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niment bon ne peut avoir pris aucune part dans la création, 
qui est l'origine de tous les maux des hommes. 

La doctrine qu'il émet est-elle ancienne ou moderne? je 
ne saurais me prononcer à cet égard avec quelque assurance, 
et, cependant, je serais tenté de la croire ancienne par 
la raison qu'il me parait difficile d'admettre qu'une reli- 
gion primitive, issue du brahmanisme qui reconnait un Dieu 
créateur en la personne de Brahma, ait pu arriver de prime 
saut à une conception aussi métaphysique que celle de la for- 
mation du monde par l’action unique de forces naturelles 
existant de toute éternité. La croyance en un Dieu, si non 
créateur, du moins inspirateur et régulateur, est une notion 
bien plus simple et plus acceptable pour un peuple ou une 
religion dans l'enfance. Du reste dans l'étude que j'ai faite 
des idées connues des Jains, j'ai remarqué partout, même 
chez les auteurs qui ont le plus affirmé la négation de Dieu 
par les Jains, que cette négation n’est pas explicite, mais 
plutôt dubitative et basée sur le fait que Dieu est invisible. 
Mais on le remplace par ses prophètes les Tirthankaras, in- 
spirés par lui, créés peut être à sa ressemblance, et jouissant 
après leur mort du bonheur de l’Union avec Dieu. Cette idée 
me parait constituer une différence capitale entre le Moksha 
des Jains et le Nirvana des Bouddhistes. 


Un autre fait qui m’a paru intéressant à signaler c'est la 
croyance en la révélation divine, s’exerçant non seulement 
par l'organe des Tirthankaras, mais encore directement chez 
chaque individu. 


J’appellerai encore votre attention sur la dénomination de 
personnages incarnés employée pour les Tirthankaras, ce qui 
démontre que les Jaïns les tiennent véritablement pour des 
êtres supérieurs à la race humaine et émanations de Dieu, et 
aussi sur ce que notre auteur ne dit pas, comme je l'ai tou- 
jours lu, que Vrishabha fut le fils de Nabhi, et qu’il semble 
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admettre que Vyishabha ne fut pas Empereur mais seule- 
ment religieux. 

Ce petit opuscule renferme en outre un autre point inté- 
ressant, c'est la citation des livres canoniques encore en 
usage, ce qui nous permettra de traduire, à coup sûr, les 
ouvrages qui pourront le mieux nous éclairer sur les dogmes 
et les croyances des Jaïns. 


L. DE MILLOUÉ. 


ESSAI 


sun 


LE JAÏNISME 


PAR UN JAIN. 


Les Jains croyent que leur religion est la plus ancienne 
de toutes celles qui ont gouverné le monde, que toutes les 
autres croyances sont issues de la leur, et que certains de 
leurs savants, sous l'influence criminelle des temps où ils 
vivaient, ont inventé toutes les autres formes de religions; 
mais le Moksha ') ne peut être obtenu dans aucune autre 
croyance et tous les autres systèmes religieux sont tombés 
dans l’erreur et ont pris le faux pour le vrai. 


DE DIEU. 


Les Jains considèrent Ara ?) comme leur Dieu supréme et 
cest lui qu’ils adorent. Le nom populaire de ce Dieu est 





1) Moksha on Mukti émancipation finale, cessation de Ia transmigration et de 
l'existence, lien on état de béatitude de l'homme parvenu à la science parfaite et à 
l'absolu réfrènement de ses passions et de ses sens. C'est A pen près l'équivalent da 
Nirvana bouddhique. Suivant certains auteurs le Sage pent obtenir le Moksha même 
en ce monde et pendant le cours de son existence. 

3) Nom da 18me Tirthankara. Je crois qu'il y a ici ane errear du copiste ta- 
moul, et qu'il fant lire Arka, de la racine ark „adorer” (d'où Arhaf evénérable, 
digne d'adoration”, que nons retrouvons dans lo grec #xw et lo latin Mer. Arke 
ou drhanta (d'après Buchanan: Account of the Jains, as. Res. IX) serait l'essence 
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Jinan et de là dérive l’appellation de Jains 1). Ce Dieu pos- 
sède 1008 noms sacrés. Sa puissance est si grande que les 
Trois Mondes *) \'adorent et lui rendent un culte. Il connait 
à la fois tout ce qui a vie et tout ce qui n'est que matière 
inanimée, le passé et l'avenir, la nature des mondes, et les 
espaces vides de mondes. Il révèle la connaissance du droit 
chemin (Dharma) à tous les êtres vivants par le moyen de 
communication (avec lui) qui leur est propre, sans qu'il lui 
soit besoin de (passer par l'intermédiaire de) l’aide de l'esprit, 
de la parole et du corps’). Et ceci, il le fait par sa grande 
compassion et non pour des motifs égoistes. Jamais il n’ac- 
complit les actes de création ni de conservation *). Il n’est 
pas né, il ne meurt pas. Pour tous les êtres animés sa 
grâce, son amour, et sa compassion sont immenses. Sa sa- 
gesse, sa science, sa puissance, sa bénédiction sont infinies 5). 
C'est lui qui, au commencement, révéla les 12 Védas primi- 
tifs *) afin de faire le bonheur de tous les êtres animés. Il 
possède le Triple Parasol 7). Il n’a ni commencement, ni fin. 
Tl met en mouvement les Trois Roues de Justice. Avec ses 
quatre visages sacrés il est assis sous l’arbre Açoka. Il a 
renoncé aux 148 formes du Karma *). C'est lui qui a fait 


divine qui inspire les saints on Arhats. — Dans une lettre qu'il vient de m'écrire, 
M. Ernst Leamaan propose la version Aragan, parceque, dit-il, ce mot dérive 
très facilement de Arkan? comme étant l'essence des 24 Arkafs on Tirthonkaras. 

1) «Victorienx des passions" En Sanskrit: Jina. 

2) C'est à dire, l'Univers composé comme on le verra plus loin da Monde cé- 
leste, da Monde terrestre, et du Monde infernal. 

8) C'est ls Rérélation intérieure abeolne. 

4) Dieu étant infiniment bon ne peat-être l'anteur de nos souffrances, par consé- 
quent il n'est pas le erdatenr de l'Univers puisque création implique naissance et 
mort, causes de toutes nos souffrances. 

5) N'est ce pes IA une conception de Diea absolament chrétienne. 

6) On les 12 Angas, Il n'y ena plus que onze, le douzième étant perdu. L'au- 
tear Jain insiste, encore ici sar la révélation divine. 

7) Emblème du pouvoir souverain. Les Trois Parasols placés l'un au dessus de 
Yantre se nomment en tamonl: 1° Chandr&-vattam; 2° Cakala-paganam; 3° Nittya- 
Vinottam. 

8) Conséquence des actes qui règle fatalement la condition de l'Ame dans l'exi- 
stence qui suit la mort. 
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connaître aux hommes que les Védas, l'Univers, le Temps, 
les Ames; le Karma (Mal) et le Dharma (Bien) sont éternels 
et impérissable. 

Ce Dieu Arhan. a déclaré qu’il n'y a point d’autre Dieu 
que lui même; que ceux-là seuls qui l’adorent, et non les 
autres, obtiendront la libération !); que tous les êtres animés 
mangeront les fruits de leurs actions bonnes ou mauvaises ?); 
que la grande prédominance du mal conduit les âmes dans 
l'enfer, et la grande prédominance du bien dans les Deva- 
lokas *) et que le bien et le mal étant en quantité égale, les 
âmes naissent comme créatures humaines; qu’un faible excé- 
dent de péché les fait naître comme êtres privés de raison; 
que le bien et le mal étant tous deux détruits, les âmes sont 
alors émancipées +). 

Parceque Arhan a déclaré ces choses, les Jaïns les tiennent 
pour vraies, et puisque tous les autres systèmes et leurs 
dogmes sont des modifications apportées par certaines persone 
nes, ils sont fermement assurés qu'ils sont tous faux. 


L’UNIVERS. 


Les Jains affirment de la façon la plus formelle que le 
monde est éternel et qu’il durera toujours, qu'il est indes- 
tructible et qu’il n’a pas été créé par Dieu ou par d’autres 
êtres divins. Ils affirment aussi que cet Univers est divisé 
en trois parties, savoir: le monde inférieur, le monde du 
millieu, et le monde supérieur. Au dessous de ce monde (où 


1) Libération de la renaissance ou métempsycose c'est le Moksha. 

2) C'est à dire que les Ames de tous les êtres oocapent dans leur vie nouvelle 
ane condition heurense on malheureuse déterminée par les actes bons où mauvais 
qu'elles ont accomplis dans leurs existences antérieures. Expression explétive du 
Karma. 

3) Mondes célestes, demeures des dieux. Nons verrons tout à l'heure qu'ils vont 
sa nombre de 16. 

4) Ce singalier système négatif, qui est commun aux Jains, aux Bouddhites et 
vuoi à quelques sectes Brahmaniques, a contribué à faire donner à Moksha on 
Nirvana un sens d'anéantissement, qu'il ne comporte cependant pas. 
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nous vivons) il y en a un qui est appelé Adhogati '); au 
dessus de celui-ci sont sept mondes infernaux; au dessus de 
ceux-ci dix Pavana-loka *); au dessus de ces mondes se trouve 
la terre, au dessus de laquelle est le Joti-loka ®). Dans ce 
monde, qui est le nôtre, il y a aussi deux régions appelées 
Viyanta-loka et Vidyadhara *. Plus haut sont situés seize 
différents Deva-lokas *); plus haut encore est |’ Ahaniéndra- 
loka *) et au dessus de tous se trouve le Moksha-loka rési- 
dence du Seigneur de l’Univers appelée Anadichitta-paraméshti ?). 

Les Jains croyent que cette terre a 16 cordes de hauteur 
et 7 cordes de largeur; mais cette mesure ne peut pas être 
comprise par des hommes ordinaires. Les mers et les îles 
sont innombrables sur la terre et l'intelligence humaine ne 
peut pas les compter. Ils (les Jains) assurent qu’au centre 
de la terre se trouve la grande montagne Meru entourée au 
sud par la région de Bhdrata, au nord par le pays d’Aira- 
vata, à l'est et à l'ouest par la terre de Videha. Ils disent 
encore que sur les deux côtés du mont Méru sont situées les 
trois contrées. Bhoga-bhumi *); les habitants de ces contrées 
ont une grande stature et vivent jusqu’à un âge très avancé ; 
ils ne peuvent pas changer de résidence et quand il fait jour 
dans un de ces pays il fait nuit dans l’autre. Les habitants 
de Videha atteignent aussi un âge et une stature prodigieux °). 

Le Temps éternel et indestructible de sa nature de divise 
en deux époques, Utsarpini et Avasarpini. L’ Avasarpini 1°) 
possède six âges, savoir: 1°. l’âge bon-bon; 2°. l'age bon; 


1) Le monde le plus inférieur. 

2) Mondes de parification ou pargatoires. 

3) Monde de lumière. 

4) Viyanta-loka, monde des démons. Vidyadkara-loka, monde des demi-dieux. 
5) Mondes des Dieux. 

6) Monde d’Indra, le roi des Dieux. 

7) Demeure Eternelle, Intelligente, Céleste. 

8) Terres de réjouisances. 

9) Ces légendes sont communes à tons les Indons. 

10) Période descendante, 
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8°, l’âge bon-mauvais; 4°. l'âge mauvais-bon; 5°. l'âge mau- 
vais; 6°. l'âge mauvais-mauvais. De même l’Utsarpini 9) a 
aussi six âges, mais en sens inverse; il commence par l'âge 
mauvais-mauvais et marche à rebours. Pendant la période 
Utsarpini la durée de la vie et la stature des hommes vont 
grandissant, comme la lune croissante; mais dans |’ Avasar- 
pini, qui commence par l’âge bon-bon, la durée de la vie et 
la stature des hommes vont diminuant, comme la lune dé- 
croissante. La croissance et la décroisance de taille varie 
depuis 6000 vils jusqu’à une condée. La durée de l'existence 
varie de trois pallams à quinze années. Cette numération 
par pallams n'est pas intelligible pour nous. Des six ages du 
Temps le premier comprend 4 krörs de krörs d’océans d’an- 
nées *), le second 8 krörs de krors d’océans d’annees, le troi- 
sième 2 krôrs de krors d’océans d’années, le quatrième 1 
krör de krôrs d’océans d'années moins 42000 ans, le cin- 
quième 20000 années et le sixième autant. Cette numeration 
par Océans d'années ne peut être comprise par les hommes. 
Lorsque les deux périodes du Temps Utsarpini et Avasarpini 
sont révolues, on dit qu’il s’est écoulé un Yugam °). Uisar- 
pini signifie la période de croissance, et Avasarpini celle de 
décroissance. 

L'époque actuelle est Avasarpini et pendant ses trois pre 
miers âges le pays de Bharata *) et celui d’Airavata 5) ont 
été tous deux Bhoga-bhumi *). Les hommes de ces âges avaient, 
comme nous l'avons déjà dit, une stature et une durée d’exis- 
tence appropriées à ces temps. Alors les hommes atteignaient 





1) Période ascendante. 
2) 1 krôr ou un Kofi = 10000000. — L’ocdan d'années ou (agara est un num 
bre fabuleux qu'on repréente par 1 suivi de quatorze zéros. 


8) Ily a quatre Yugas, nommés Kréta, Tréta, Dvapara, et KAli. Le yuga actuel 
est le dernier et le pire. 


4) L'Inde an sud de l'Himalaya. 
5) Contrée sitaée au nord de l'Himélaya qu'on croit être le Tibet. 
6) «Terres fertiles” produisant sans aucun travail de l'homme. 
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tout leur développement 49 jours aprés leur naissance, et 
acquéraient par eux-mêmes, sous l’influence favorable de cette 
époque, la connaissance parfaite de toutes les sortes de 
sciences. De plus, pendant ces trois ages de l’Avasarpini la 
lumiére ne venait pas du soleil et de la lune, mais elle était 
produite par la réflexion et la non-réflexion des arbres Kal- 
pakas *). Après leur mort ces hommes n’entraient pas en 
enfer, mais ils allaient au monde des dieux. Is n'étaient pas 
sujets aux infirmités corporelles telles que maladies, évacua- 
tions, etc. 

Tandisque ces pays étaient ainsi Bhoga-bhumi, alors qu'il 
restait encore à parcourir un huitième du troisième âge, il 
naquit 14 Mänus. Ce fut au temps de ces Manus qu’appa- 
rurent le soleil, la lune, les étoiles et que les divisions du 
temps en années et en mois, le cours des Equinoxes, les 
demi-mois lunaires, les six saisons, le jour et la nuit furent 
tous établis. En ce temps on trouva le moyen de se défendre 
contre les bêtes féroces; en ce temps aussi parurent les ri- 
vières, les étangs, les réservoirs, les montagnes et les divers 
moyens de se procurer la subsistance. Le quatorzième de ces 
Manus fut, dit-on, Näbhi Mahäräja. On lui donna le nom de 
Näbhi parcequ’en ce temps là les hommes naissaient avec le 
cordon ombilical *). Ce fut à cette époque que parurent les 
nuages et que la pluie commença à tomber. Alors surgirent 
de la terre les arbres et les diverses espèces de grains. Ce 
Manu Nabhi apprit aux hommes à manger les fruits et les 
grains et à préparer leur nourriture. Il leur enseigna aussi à 
tisser des étoffes avec le fil et à s'en vétir, à parer leur 
corps avec des fleurs, des guirlandes, des parfmes et des 
ornements. 

1) Suivant les croyances Jaïnes les arbre Kalpakas étaient aa nombre de cing, 
suivant d'autres dix, et produisaient tout ce qu'on souhaitait. Rapprocher ces idées 
des croyances des peuples da Mexique et de l'Amérique centrale qui affirment que 


les premiers hommes créés ont vécu dans l'obscurité. 
2) 11 nons est impossible de comprendre cette phrase. 
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Certains disent que ce Nabhi Maharaja n’était autre que 
Brahma. Son épouse se nommait Marudevi-Ammal. Sous son 
règne naquit le ler personnage incarné, nommé Vrishabha 
Tirthankara»), et après lui naquirent 23 autres Tirthankaras 
comme lui. Dans leur temps, pendant le quatrième âge, na- 
quirent aussi les 12 Chakravartins, les 9 Baladevas, les 9 
Vägudevas et les 9 Prati-vágudevas. Ces 63 personnage furent 
appelés Çalaha-purushas „personnes divines”. 

Ces 24 Tirthankaras, sans avoir reçu l'initiation d’aucun 
Guru, furent tous experts dans toutes les sciences, possèdò- 
rent par eux-mêmes les cinq Kaliyanas des dieux, furent 
adorés par les 4 classes des dieux, et, même en naissant, 
furent doués des trois degrés de science. Ils possédaient aussi 
le quatrième degré de science, par l'exercice du quel ils con- 
naissaient les pensées de tout ce qui a vie, et plus tard ils 
acquirent le cinquième degré de science, appelé Kévala-gnänam *), 
par lequel ils percevaient instantanément toutes les choses qui 
surgissaient dans tous les mondes. Ils étaient assis dans leur 
gloire sur des trônes dans le temple appelé Sambha-Saranam 
construit par les Devéndras *), ayant au dessus d'eux le 
Triple Parasol et l'arbre Agoka, tels que des Dieux supé- 
rieurs aux dieux, omniscients, Maîtres des Trois Mondes, 
rédempteurs de tous les péchés, dispensateurs des bénédictions 
célestes, possesseurs d’attributs divins, adorés par tous les 
êtres vivants, possédant 1008 noms sacrés, portant 1008 
emblèmes divins sur leurs personnes sacrées, manifestant 
Vimmensité de leur grâce, de leur amour, et de leur com- 
passion pour tous les êtres vivants, daignant répandre l'in- 
struction, par leur intermédiaire respectif, aux habitants des 


1) Tréhankara signife „qui a franchi l'Océan des naissances et des morts”, on 
peut le traduire aussi -celai qui fait passer le gaé”, le Maître”, le Guide”. — Il 
est curieux de remarquer que, contrairement à la doctrine ordinaire des Jains, notre 
auteur anonyme ne dit pas que Vrishabha fut fils de Näbhi. 

2) Science spirituelle. 

8) Indras; ane des catégories de dieux. 
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mondes célestes et terrestres, à ceux des Näga-lokas '), du 
Viyanta-loka, du Joti-loka, et aux animaux privés de raison, 
enseignant les vertus ordonnées par les 12 Védas. Par ce que 
ces 24 Tirthankaras sont des incarnations de la Sagesse, et 
des personnages qui vécurent dans le monde et atteignirent 
à la félicité céleste, les Jains les adorent tous comme Dieux 
égaux d’Arha au nom divin, et ayant vécu dans ce temps 
d’Avasarpini. Ils ont donc construit des temples en leur hon- 
neur, ont fait leurs images en pierre, en bois, en or et en 
pierres précieuses ; et, représentant sous leurs traits le Dieu- 
Arha, ils accomplissent des Pwjas quotidiennes et spéciales et 
célebrent des fêtes en leur honneur. 

Ds affirment de plus qu’au temps de Vrishabha Tirthankara, 
et tous le règne de Bhératéçvara, le premier Chakravartin *), 
les quatre castes appelés Brakma, Kshatrya, Vaigya et Qudra 
furent instituées pour la premiére fois. 

Ils disent aussi qu'au temps de Vrishabha Svamy, le ler 
Tirthankara, la religion de (iva fut apportée (dans 1’Inde) >); 
qu’à peu près à la même époque 96 sectes hérétiques furent 
fondées par un grand homme nommé Marichi-Kumara; que 
c’est du temps de Vimala-Svamy, le 18m Tirthankara, que 
le culte de Vishnu compte son origine, et que le Mahomé- 
tisme fut institué au temps du 20me Tirthankara ‘). Ils disent 
encore qu’il y a 386 systèmes de fausses religions. 

Les Jaïns affirment encore que c’est au temps du 20me 
Tirthankara, et par suite des vices de cette époque, que le 
Yagam °) fut institué par un Asura nommé Mahäkeläsuram 


1) Mondes des Nagas ou démons-serpents. 

2) Fils ainé de Vrishabhs; résigna l'empire après un long règne, pour se livrer 
à la vie religieuse, et devint Dieu sous le nom de .Bhératäçrars. 

8) Le Givaïsme domine chez les Indous de l'Inde da Sud. 

4) Le 20me Tirthankara se nommeit Musipwwafa; il serait d’an moins mille ans 
satérieur à l'ére chrétienne. — On voit, par l'absurdité de cette date de l'origine 
prétendue du Mahométisme, que l'ouvrage en question est très moderne, et le peu 
de fonds qu'on pent faire sur les légendes. 

5) Sacrifice d'animaux, holocanste. Les Jains ont horreur de ces cérémonies. 

IL 37 
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et qu’aprés l'institution de ces yagams ou construisit des 
temples pour Çiva et Vishnu. Comme il est affirmé dans 
les Védas Jains que tous les dieux adorés par les diverses 
sectes indoues, telsque Çiva, Vishnu, Brahma, Ganapati, 
Subramaniya, et autres, ont été de dévots disciples des Tir: 
thankaras, les Jains ne considérent pas qu’ils soient indignes 
de leur culte. Par ce fait qu’ils ont été les serviteurs d’Arha, 
les Jains les tiennent pour dieux de leur croyance, accom- 
plissent certaines Pujas en leur honneur et les adorent. 

Is (les Jains) sont répartis en deux classes les Svéam- 
baras ?) et les Digambaras *). Les deux classes ont les mêmes 
Védas, mais cependant elles ne s'accordent pas sur certains 
points. Les Svéambaras se subdivisent on nombreuses sec 
tes *) et les Digambaras paraissent eux-aussi en avoir un 
certain nombre. 

Les Jains sont nombreux dans le nord (de l'Inde). Voici 
quelles sont leurs doctrines et leurs observances: — Ils croient 
que la plus grande vertu consiste à ne pas tuer les êtres vi- 
vants. Ils considèrent comme prescriptions aussi importantes 
que la défense de tuer, les quatre injonctions: de ne pas 
mentir, de ne pas désirer la femme d’un autre, de ne pas 
voler le bien d’autrui, et de ne pas souhaiter immodérément 
les choses telles que l'argent, les récoltes, les maisons, la 
terre, les jardins, les vêtements, etc. De plus ils considè 
rent comme très méritoire de ne pas manger pendant la nuit 


1) Littéralement «Vétas de blanc”. Ce nom leur vient de ce qu'ils 
le principe des vétements de couleur blanche. Cette prescription ne s'applique plus 
aujourd'hui qu'à leurs prètres. On les dit disciples de Pérgoandtha le 38me Th 
thankara. 

2) Littéralement „Vötus des régions de l’espace”, c'est À dire mus. Maintenant en 
core leurs ascdtes ne portent aucun vòtement. Ils se disent disciples de Mahéetre le 
24me Tirthankara. Ils ont la majorité dans l'Inde da sud. 

8) Gachhas, littéralement tribus”. Il y en a 84 dans chacune des deux grandes 
sectes Jaïnes. L'incertitude où se trouve notre auteur au sujet des Digembaras nom 
prouve que c'est un Sréfambara. 
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et de ne boire que de l’eau filtrée '). Ne pas boire de toddy *), 
de miel, ni d’arrack *) est aussi tenu pour prescription im- 
portante. 

Il leur est interdit de manger des figues, les fruits du 
Banyan, du Pipal, du Holi, du Jujubier, le légume serpent *), 
le Calabash-bhang *), opium, les oignons, l'assa-fcetida, l'ail, 
les radis, et ils ne doivent pas seulement penser à manger 
de ces choses quand bien même une mort imminente devrait 
être le résultat de cette abstention. Ils ne doivent toucher 
de leurs mains, même par inadvertance, aucune espèce de 
chair. Ces prescriptions et autres semblables sont imposées à 
ceux qui vivent de la vie de famille, et il faudrait de nom- 
breux volumes pour les indiquer toutes en détail. Nous dirons 
donc seulement qu’ils ont douze prescriptions à observer. 
Quant à celles qui règlent la vie des ascètes elles seraient 
trop longues à énumérer et nous ne l’essayerons même pas. 
Tl est cependant indispensable de dire que, suivant les affir- 
mations générales, la liberation ne peut être obtenue que par 
la vie d’ascète et non dans celle de famille *). De même une 
femme, un animal privé de raison, un être céleste ou infer- 
nal ne peuvent atteindre la libération dans cette naissance ?). 
Les Jains prétendent que pendant le cinquième et le sixième 
âge du temps présent (Avasarpini) il ne doit y avoir de li- 
bération pour personne, et que c'est le Temps seul qui est 
cause de cette calamité. Ils disent aussi qu’il y a toujours 


1) De peur d'avaler quelque insecte qui serait tombé dans leur nourriture on 
lear boisson. 

3) Vin de palmier. 

8) Alcool tiré du vin de palmier. 

4) Sorte de citrouille qui a un fruit très long. 

B) Calabash-shang plante vénénease avec les feuilles de laquelle on prépare une 
pâte enivrante. 

6) La libération ou Moksha. Cette doctrine est essentiellement Srétambara. 

1) Les Digambaras admettent que les femmes peuvent atteindre Nirnfna on Moksha 
dans cette exirtence, Mais tous les antres êtres, quelque parfaits qu'il soient, ne 
peuvent y arriver qu'en renaissant sous la forme humaine. 


580 


dans le monde 9 krôrs moins 8 !) de Munis *) sur la terre. 

Dans le sud (de I’Inde) les principaux sanctuaires des Jains 
se trouvent à Tiru-narun-Kondaï, Tipankodi, Chittamur, Pe 
rumandur et Räjamahöndrum; dans l’ouest à Kanchipuram, 
Tiruparuttikaudram, Pelikulam, Mudupattirai, Seringapatam, 
Kanaghiri et Rätnaghiri; dans le nord & Jamamedaghiri, Vi- 
pulaçalam, Kaci, Papapuri, Samabapuri, Urja-yanta-ghiri, 
Patana, Joyapur, Jotipur, Delhi et Kolapur. Dans les villes 
que nous venons de citer il y a des chapelles populaires très 
renommées et très fréquentées. 

Comme les Védas des Jaïns ne sont plus usités maintenant, 
et que, même au temps de la science Védique, ils étaient 
transmis oralement et ne furent jamais confiés à l’écriture, 
on n’a de ces douze Védas qu’un petit nombre d'extraits 
écrits en sanskrit et en prakrit par les fameux (ascètes) Sa 
nyasis de l'ancien temps, et ces débris sont étudiés par les 
générations modernes. Les livres canoniques existant et en- 
core usités sont: le Mahâpurâna, le Trilokagara, le Ratnaka- 
randaka, le Dharmapariksha, le Çintamani, le Chudramani, 
le Merumantrapurana, le Nilakagivada, l’Amara, le Çaha- 
dayana, le Nayaçakkara, le Cabdhabhangi, le Dhavala, le 
Vijiyadhavala, le Mahâdhavala, le Gübhodani, etc. Le (inta- 
mani, le Nilakacivada, le Maniméghalai, le Nalodi, le Kural, 
le Marumantrapurana, etc. sont écrits en tamoul. 

Les Jains ont des monastères à Delhi, Kolapur, Pelikulam, 
et autres lieux et on dit que les Svétambaras ont en plus 
un grand nombre de monastéres 

Les abbés de ces monastéres ont divers insignes, de grands 
revenus, des éléphants, des palanquins, et autres Véhicules. 
Les Sanyasis ne possèdent qu’un pot à eau et des plumes 
de paon *). Ils disent que les ascètes seuls, et non ceux 

1) C'est à dire 89 millions 999 997. 

2) Ascttes, 


8) Ces plumes leur servent de balais pour écarter les animaux qui pourraient 1 
trouver sur lear chemin on anr le siége où ils vont s’asseoir. 
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qui ménent la vie de famille sont compétents ponr lire 
les Védas. 

Ts disent que Dieu a eu pour mission de révéler les Védas 
à tous les êtres animés et d’exercer son amour et sa com- 
passion de telle sorte que ces êtres puissent agir suivant ses 
préceptes. Ils disent aussi que toutes les créatures vivantes 
jouissent du fruit de leurs actes suivant qu’ils sont bons ou 
mauvais, que c'est par leurs actes propres qu’elles méritent 
le paradis ou l'enfer, et qu’il est en leur pouvoir de renoncer 
au péché et d'obtenir le mérite, 

Ils croient fermement que ceci est la Doctrine impeccable. 
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THE INTERVAL OF TIME BETWEEN ONE 
GAHAMBAR AND ANOTHER 


BY 


K. R. KAMA. 
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7 and 5 months respectively. The Bundehesh adds that four 
seasons were also calculated of 8 months each. It is stated in 
some of the historical works that the Gahambars were season- 
festivals. Starting from that fact let us try to explain the inter- 
vals. Remembering that there were 2 seasons in a year we 
can place the end of the first season, that of summer, on 
the 210th day, that of winter, on the 365th day. Now we 
find that the fourth Gahambar took place on the 210th day, 
the sixth on the 365th day of the year. Again glancing on 
the table we find the 24 Gahambar placed on the 105th day, 
which is exactly half of 210. Could not this 2nd Gahambar 
be a mid-seasonal festival ? 

Again we find the fourth Gahambar on the 180th day. 
Could that be the last day of the summer season of 90 days, 
following on the spring of as many days? Supposing there 
were mid-seasonal festivals, as we have already guessed the 
2nd Gahambar to be one, being on the 105th day which is 
half of 210 days, the full length of 7 months of heat, can 
the 1st Gahambar put down on the 45th day be a mid-seaso- 
nal festival being placed in the middle of a season of spring- 
time of 90 days? Going on the same principle the 5th Ga- 
hambar does not quite stand in the middle of winter of 5 
months, that is of 150 days, which would be 75 instead of 
80, as it is actually. Let us remember that when a year 
was divided into four seasons of equal length of 90 days each, 
there would yet remain 5 days to be added. Now we read 
of 5 days being intercalated every year before its close. These 
5 days go therefore to increase the winter season from 150 
days to 155. The half of which would be 7714. Again we 
find in the Avesta that there used to be weeks of 5 days 
and as the festivals were held at the end of the week, it is 
presumable that the 5th Gahambar was held 80 days after 
the 4th, Hence we find that the 1st Gahambar was in the 
middle of spring 
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Cc 

= 
A new year’s day. / %\ 

B 90 days there- / 
after. | B 

AB springseason. \ | 
C midspring. \ / 

N x 


The second Gahambar was in the middle of summer of 7 
months = 210 days. 


A 


- un 
A new year’s day. S/o \ 


B 210 days there , 
after. f 
AB summer season | 
of 7 months. 
C midsummer on ‘ 


the 105th day. A 


KON 
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The third Gahambar was at the end of 2 seasons of 90 
days each out of 4 in a year. 





A new year’s day. TT IN 
B 90 days there- 
after spring. \ 
C another 90 days \ 
thereafter sum- ' 
mer. | B 
A B spring of 90 days. \ . 
BC summer of90days. \ 
C endofsummeron \ | 
the 180t day. \ “ 


ST 


c 


The fourth Gahambar was at the end of the first season 
out of 2 in a year, that is at the end of summer of 7 
months, 


A new year’s day. 

B 210 days thereafter 
end of summer of 
7 months. 





The fifth Gahambar was in the middle of the 2»d season, 
taking only 2 seasons in a year. 
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A new year’s day. 

B end of summer of 
7 months — 210 
days. LY 

C middle of winter of 
5 months plus 5 
intercalary days — 
Se 771, buta 
break in a week'of 
5 days not being al- 
lowed,the16th week 
was completed. 


The sixth Gahambar was on the last day of the year. 
CD 
A 
A new year’s day. 
B end of summer 
of 7 months. 
C end of winter of 
5 months. 
D five intercalary 
days. 
A B— 210 days. 
BC— 150 , 


AD- 365 , NL 


Now let us see if the names of the Gahambars help us 
further in our researches, 
The first Gahambar is called Maidhyozarema. 
» second , »  Maidhyoshema. 
„ third „ »  Paitishahya. 
„ fourth „ n Ayathrema. 


B 
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Te fifth Gahambar is called Maidhyairya. 
n Sixth „ ” Hamaspathmaedhaya. 

Now from among the six names we find in the Ir, 24 
and 5th the first part of the name to be Maidhya which in all 
Aryan languages means middle. Now have we not in our 
previous inquiries found that just these Gahambars were the 
midspring, midsummer, midwinter ones? Exactly so. We 
are encouraged to proceed further. Now Maidhyozarema 
literally means midspring, Maidhyoshema literally means 
midsummer. By analogy Maidhyairya ought to mean mid- 
winter but we have not been able to fix it philologically. 
However for strengthening our position it is sufficient that 
by calculation of seasons and days on the one hand, and by philo- 
logical interpretation we are agreed that the Ist and 2nd Ga- 
hambar are those of midspring and midsummer. The 5th is 
midsomething, what that something is not determined but 
it must be something relating to winter. I interpret it to 
mean mid-vacation. Airya , armaesht, and cognate words mean, 
still, quiet, at rest. It is known that winter was the period 
when all tilling of earth was suspended. Hence winter was 
the time when the people had no occupation, it was a time 
of rest and leisure. Now remains to interpret the three other 
Gahambars which do not commence with maidhya, namely, 
Paitishahya, Ayathrema and Hamaspathmaedhaya. The first is 
explained satisfactorily by Burnouf to mean harvest time. If 
the year begin on the Vernal equinox 21" March, six months 
thereafter is harvest time. The 4 and 6t Gahambars are 
difficult to explain. Many have tried and have failed to givea 
satisfactory solution. But they do not hinder our theory that 
the Gahambars are season-festivals as follows: 

1st Gahambar on the 45th day — four seasons — spring 90 
days, 45th day is mid-spring—Maidhyozarema literally means 
mid-spring. 

2nd Gahambar on the 105th day two seasons — summer 210 
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days — 1064 day is middle of summer. Maidhyoshema literally 
means mid-summer. 
These 2 Gahambars are best explained. 
8rd Gahambar on the 180t day, four seasons—spring and 
summer 180 days — 180t day end of summer. Paitishahya lite- 
rally means harvest time. 
4th Gahambar on the 210th day 2 seasons — summer 210 days — 
210t day end of summer. Ayathrema is variously explained. 
Has some reference to the pregnation of animals. 
5th Gahambar on the 290th day — 2 seasons— summer 210 days 
winter 155 , 
half of winter 774 „ 
to bring the festival at the end of the week of five days 80 „ 
290th day — middle of winter. Maidhyairya has maidhya which 
means middle. 
6th Gahambar 365th day—either way 2 seasons 
210 days of summer 


Hamaspathmaedhaya. . . 150 , winter 
is not yot well explained. . . 6 „ intercalation 
365 days 
or 4 seasons 


90 days of spring 
90 „ „summer 
90 „ „autumn 





90 , , winter 
5 _„ „ intercalation 
365 days. 


Thus we have 3 Gahambars, namely: 

Ist, Qnd & 6th falling in mid-seasons and 8 others, namely 3th 
4th & 6th each falling at the end of a season. 

In this manner the apparently irregular intervals of time 
between one Gahambar and another are explained to be based 
upon à regular system for the celebration of the seasonal 
festivals. 


692 





P 
AD Maidhyoshema. 2ad Gahambar. AB Maidhyazarema. 1* Gahanlar. 
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WHO IS THE ALMIGHTY GOD MAZDA, AHURA- 
MAZDA OR AHURA? 


I venture to embrace this opportumty of laying before 
this noble gathering of my learned friends and scholars a 
paper on the long discussed and yet unsettled question of 
the Avestic terms ,Mazda,” ,Ahuramazda” and ,Ahura” 
by which the Lord of the Universe is distinguished, and trust 
that the question may be fully discussed at the assembly 
and an unanimous settlement be arrived at. Various opi- 
nions founded on Avesta writings have been given by diffe- 
rent Oriental Scholars on this subject. A large portion of 
them hold that ,Mazda” and ,Ahura” are one and the same 
name by which the Lord of the Creation is known, some 
assign the term „Mazda” to Him ‚while some say that , Ahura- 
mazda” is the sole Lord or Creator of the Universe. 

Now, my learned friends, before I enter into details and 
give my humble opinion on this important subject full of 
mysterions and secret intelligence, I must own that my 
humble and poor abilities and talents will not admit of doing 
proper justice to the difficult question and consequently trust 
that any misgivings or defects traceable in the paper will 
meet with your usual kind forbearance. 

It must be remembered that the Lord of the Creation is 
known by his own works-such as the movement of different 
planets and stars in their various directions, appointed by 
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Him, His Omnipotence, His divine supremacy and all-presence 
among all His providence, His marvelous almighty sacred 
and superhuman inspirations in all his angelic and worldly 
beings, and his all-merciful and virtuous divinity and infinite 
power and authority over the whole Universe, &c. &. We 
will now proceed to examine in which of the above menti- 
oned three names are all such characteristic qualities to be 
traced — in Mazda, Ahura-mazda, or Ahura — by a minute 
examination I have come to the conclusion that a great por- 
tion of his qualities are to be traced in the term Ahura ac- 
cording to Avesta writings. 

We will in the beginning consider the first of the three 
terms,” ,Mazda” given at the head of this paper. On a re- 
view of the Avesta books I find that ,Mazda” is not a de- 
nomination by which the Creator is recognised, but it is a 
mere title attached to ,Ahura” the primeval and first cre- 
‘ated Spirit of that „Ahura” who is the sole Lord of the 
Creation. On looking over the meaning of the term „Mazda ,” 
-we can clearly see that it is not meant to be the name of 
any being but a mere adjective or title applied to , Ahura” 
as I have said before — it is made up of two words Maz + da. 
Maz (Sanscrit MT: Pahlavi of, Persian N] means „great ;” 


and da (from dá, Sans. ur "and Pers. (isto) means „wisdom ;” 
and the whole term „Mazda’ means „of high wisdom or in- 
tellect or providence.” It is then clear enough that the term 
Mazda” is not a name or denomination but a mere title 
given only to „Ahura,” the primeval spirit, created by the 
sole Lord „Ahura.” This spirit „Ahura” is universally known 
by the same name as his Creator from the beginning of the 
ages or creation. Now, because the name of the created spirit 
is the same by which his creator or the sole Lord is known, 
the title of ,Mazda” has been added to the name of the 
created spirit, to „Ahura” as a mark of distinction to avoid 
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confusion. In like manner the adjective ,vohu — good” is 
prefixed to the original term , Mano = thought,” and the whole 
word „Vohumano” = good thought is the name of the angel 
Beheman; as also the affix „vahishta = best, or most exalted” 
is attached to the original term „Asha = truth, piety, virtue, 
&c;” and the whole word „Ashavahishta „which means „the 
greatest or the best truth” is the name of the angel „Ardi- 
behesht ;” and so on. 

It may, however, be asked as to how the religion, known 
in the Avesta as ,Daéna Mazdayasna,” given to the old 
Peshdadian kings by the angel ,Saraosh,” and which was 
brought by Zoroaster in the time of king Gustäspa is called 
„the religion for the worshippers of Mazda”, and consequently 
it might be considered that Mazda is the name of a separale 
spirit or of the Lord of the Universe. To this I would simply 
reply that the „Daéna Mazdayasna,” referred to above, is the 
religion of the primeval spirit ,Ahura-mazda,” and it was 
given by him to his chosen prophet Zoroastre, who promul- 
gated the same in this world. Here the name of the religion 
is not called by the name of „Ahura-mazda” but by the epi- 
thet by which the primeval spirit is distinguished. „Ahura- 
mazda,” the primeval spirit, who reigns over the world on 
behalf of his Creator, the sole Lord of the Universe, is known 
in the Avesta by his title alone, and in the same way his 
religion is distinguished by his title affixed to it. This clearly 
shows that the term” ,Mazda” is not the name of the Creator 
but the title by which his first created spirit is distinguished. 

It might also be said that the term ,Mazd4” is used 
in some places in the Gäthäs without the word ,Ahurä ,” 
and therefore the word Mazdá should mean „the Creator.” 
But it is evident that the composition of the Gäthäs is me- 
trical and therefore the term „Mazdä” is used in some places 
to denote ,Ahura-mazda” in order to bring the rhyme. As 
the term ,Mazdä” is used in the Gäthäs to denote „Ahura- 
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mazda,” so the term „Ahurá” is also used therein to denote 
„Ahura-mazda.” 

The Pahlavi translators of Yacna have translated these 
terms — „Mazda” and „Ahura” as »6pp anhomd, which means 
„Ahura-mazda. In the same way we find in Yacna 51 and 
53, as also in several other places in the Gäthäs, that the 
terms „Ahuro-Mazdao” and „Mazdao-Ahuro” are used to denote 
„Akuramazda” (see Yaçna, Westergaard’s texts, chap. 53, 
1, oP psy ww and Yacna 51, 16. — bei 

Css 

This clearly proves that the word Mazda or Mazdä does 
not mean „the sole Creator” or „Lord of the Universe” but 
is the title given to the Lord’s first created spirit, who rules 
over the whole creation and who has supremacy over all other 
spirits and angels. 

I will now draw your attention to the second term given 
in the heading of this paper, viz. ,Ahura Mazda.” In the 
Avesta we frequently meet with the compound words „Ahura 
mazda” or „Mazdá Ahurá.” Most of the learned scholars take 
these terms to mean ,the Creator of the World,” and in 
proof of this opinion they quote the first fargard of Vandi- 
dad; Yaçna 1, 1; Yaçna 18, 1; 16, 1 and 27, 1. In this 
view, I think, they are mistaken; for the account given of 
„Ahuramazda” in the passages we have just referred to is 
not of the sole Creator of the world, but of his primeval 
spirit, , Ahuramazda.” The Creator is the Almighty, all knowing 
Deity, void of any form, void of darkness, in power he has 
no one of his likeness, nor has he any antagonist, and he is 
not seen even by those heavenly beings that are invisible to 
us, he is Mino an-Mino. But „Ahuramazda” treated of in these 
passages has, as appears from the meaning of the Avesta, 
an antagonist, and he performs his work in co-operation with 
other Amésh4spands and Yazads, in proof of which I would 
draw your attention to the following. 
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Ist. The seven Ameshaspands are higher in rank among 
other angels created by the Lord of the Universe, and of 
these seven Ameshaspands, ,Ahuramazda” is the chief and 
primeval spirit having supreme power over the whole crea- 
tion. The other six Ameshaspands are his co-adjutors, and 
he is the head of them. These six Ameshaspands are , Vohu- 
mano or Beheman,” „Ashavahishta or Ardibehest,” „Khsha- 
thravairia or Sheherevar,” „Spenta Armaiti or Safandär- 
mad,” „Haörvatät or Khordéd,” and „Ameretât or Amardäd.” 
Theseseven Ameshaspands have one and the same office, 
and as Ameshaspands their namen appear in the following 
texts: . 

„This religion (of Homa Fräshmis) „was liked by the seven 
„Ameshaspands „— the holy Ahuramazda, Beheman, Ardi- 
„behesht, Sheherivar, Safandärmad, Khordád and Amardäd, 
„and they chose him (Homa Fräshmis) with all religious kindness 
„and regard” (see Meher Yasht para. 92. — ossssgns sus 

„Saraosh Yazad as religious instructor rules over and iti- 
nnerates or goes about this world, and all seven „Amesha- 
„spands, the holy Ahuramazda, Beheman, Ardibehesht, She- 
„herevar, Aspandármad, Khordäd and Amardád who instruct 
„and guide (us) to the (religion) path of Ahuramazda were 
„much pleased with that faith or religion” (see Yaçna 57 — 
24 — omg bay - rad tro. 

Now in our books reference is made to the office of these 
seven Ameshaspands as follows: 

„They the seven (Ameshaspands) are of one thought, one 
„speech and one deed, whose thoughts, speech and deeds are 
„all the same and alike,” (see Farvardin yasht para. 88; and 
Jamyad yasht para. 16. — oberg - bes euro ‘bro. 
"These passages clearly show that when Ahuramazdá’s name 
is mentioned along with other six Ameshaspands as their 
co-operator, he cannot be the Supreme Being himself but the 
primeval spirit of the Creator. 
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2nd, There are however three other spirits created by the 
Supreme Being known in the Avesta by the name of „Da- 
thuso.” The Zoroastrians recognize them by the name of 
„Deh” and commonly use the term to denote certain days 
in the month, as „Deh-pa-Adar,” „Deh pa-Meher,” and „Deh- 
pa-Din.” À (À These are not the names of three angels or 
spirits mentioned above, but the three angels are only known 
as the three Dehe, but to avoid confusion the term „Deh” 
when used to denote certain days of the month is prefixed 
to the names of the tree days that follow it. Thus the 8t, 
15th, and 23rd day of the month are the tree Deks, but for 
distinguishing them from one another, the ,Deh” denoting 
the 8th day is prefixed to ,Ader” the 9th, and compounded 
into one term „Dehpädar,” likewise ,Deh” the 15th and „Deh” 
the 28rd are prefixed to the 16th i. e. the ,Meher,” and to 
24th the „Din” respectively and called the „Dehpameher” 
and ,Dehpadin.”) These three spirits also act in company 
with ,Ahuramazda” as his „Hamkärs” (fellow-actors). Here 
also we clearly see that when ,Ahuramazda” is mentioned 
as acting in co-operation with the three Dehs, we can not 
recognize him as the Supreme Lord or Creator who must be 
some other Being altogether. 

8rd, Again Ahuramazda’s name is mentioned in the Van- 
didad Chap. I, &c. Some of my learned friends hold that this 
Ahuramazda is the Creator of the Universe. I must certainly 
dissent from this opinion on the ground that there can be 
no antagonist of the Almighty Creator, and consequently the 
Ahuramazda mentioned in the Vandidad. Chaps I, XIX, 
XX and XXI can never be taken as the sole Lord of the 
world, there being his antagonist the ,Angrahemainyu or , 
Ahreman (the chief of all evil spirits) as clearly mentioned 
in’ the chapters I have just alluded to. In the „Afrin of the 
Hamkärs” it is stated that the evil spirit „Ganamino” (Here- 
man) is the adversary and opponent of ,Ahuramazda” and 
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his Hamkärs the three „Dehs:” — Pahlavi texts — „meter yea 
wor ede pp ge wo ne ed 1000 ob fer se 

„The evil and destructive spirit, the infernal” Ganämind” 
along with other ,Dévas” and „Darujas” repulses and des- 
troys the creation of „Ahuramazda.” In the same way Behman, 
Ardibehesht , Sheherivar, Safandarmad, Khurdád and Amerdäd 
and their Hamkars are opposed in their actions by other evil 
spirits. Now Ahuramazda by virtue of the power given him 
by his Creator produces all good things in the world, such 
as creating human beings, giving them life, happiness, com- 
fort, health, tc.; whereas ,Angramainius” is capable of pro- 
ducing evil, such as to spoil, vitiate and destroy all the good 
creation of ,Ahuramazda” and his associates, and to kill and 
injure all good production (see Vandidad Fargard I from para 
8-20). 

This convince us of the fact that the creator of the Uni- 
verse is not ,Ahuramazda” but some other being, If „Ahura- 
mazda” was the creator (Almighty God), no one could have 
opposed him and his creation.. No one would dare to resist 
the pleasure and action of the Sole Lord, and when Ahura- 
mazda’s actions are impeded by his antagonist Ganamino, as 
we have just seen from the Avesta itself, we can not hold 
for a moment that ,Ahuramazda” could be the sole creator 
or Lord of the Universe. 

4th, There is, however, another proof more striking and 
conclusive, to which I wish to invite your learned attention , 
and after a sound consideration of which I have no doubt, 
you will arrive at the same conclusion which I have arrivedat. 
I have already said that according to Avesta, the Almighty 
is imperceptible even to those heavenly beings as the 
Ameshaspands and the Yajatas &c., who are invisible to us. 
Now Ahuramazda is mentioned in Vandidad, Yaçna and 
Yashts as holding a conference, or, to say more correctly, 
catechism with Zarathustra on religious matters, as also with 
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king Jamshed about making a vara for the protection of his 
creation against the great tempest (see Vandidad II, 21—37). 
This Ahuramazda is therefore not the supreme being but the 
highest and first created spirit who, as I have said above, 
is the chief of the Ameshaspands and has control over the 
whole expanse of the world. Then again Ahuramazda’s place 
in heaven is mentioned along with that of other Amesha- 
spands, Yajatas, and pious beings, (see Vandidad XIX, 82. 
© 02026 Kae 
For this reason also we can not take Ahuramazda to be 
the supreme being, whose place is far above that of the 
Garonamana (the abode of the Ameshaspands &c.) 
5th, In the Avesta we generally see various titles of dis- 
tinction attached to Ahuramazda. One of these titles is ashdum 
as ashdum Ahuramazda (see Hormazd yasht para. 6th == 
© rw des seb; also in Vandidad in many paragraphs 
we find Ge» Garemens möge Des this sentence 
generally used). The same word of distinction appears to 
have been attached to the name of Zoroastre as Ashdum 
Zarathushtra (see Hormazd Yasht para. 7 © phate ene; also 
Vandidad III, 2. Here also it is quite clear that if Ahura- 
mazda was the sole Creator, the mark or title of distinction 
Ashdum, prefixed to a human being as Zoroaster, would never 
have been attached to his own name, for one that is created 
can not be placed on that par of equality with his creator. 
6th, In the para. 80 of the Farvardin Yasht, the following 
description of the Farohar of Ahuramazda is given: „We 
„invoke the great, the excellent, the most virtuous, strong, 
„wise, beautiful and the most righteous Faravashi of Ahura- 
mazda.” According to the above text, the Farohar of Ahura- 
mazda is invoked in the same manner as those of other Yazatas 
and Ameshaspands, which clearly shows that Ahuramazda 
must have been created by some other being, for Farohars 
can only be of either the created or one that is to be created. 
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Here the Ahuramazda we have mentioned is not the creator 
of the world or Almighty God. 

7%. The number of Ameshaspands given in the Avesta is 
seven: they are mentioned as being created by Ahura; and 
that the father and instructor of these seven is the Ahura- 
mazda (Ahura): „Who are bright, foresighted, the mag- 
„niflcent, the brave and the potent Ameshaspands of Ahura, 
„who are immortal and holy. They (the seven „Amesha- 
„spands) who are of one and the same thought, speech, 
„and deed — whose thoughts, speech and deed are all alike 
n— and whose father and instructor is Ahuramazda; and who 
„maintain the creation of Ahuramazda, give it form, and 
are its creators,” (see Farvardin Yasht 82—88; and Jamyad 
Yasht 15—16). This clearly shows that the creator of the 
Universe is not the Ahuramazda treated in this subject, but 
some one else. In confirmation of this I can cite many other 
passages from the Avesta, but I do not wish to take up 
your precious time by giving details. 

Now, gentlemen, the short account I have given above, 
will, I hope, have convinced you that the Ahuramazda men- 
tioned in Avesta refers, in almost all tracts, not to the su» 
preme being or the Creator as is generally considered, but 
to the chief of the Ameshaspands, the primeval created spirit 
of the Lord. 

The reason why Ahuramazda is generally held to be the 
Creator is this, that in some of the Avesta writings where 
the descriptions of the seven Ameshaspands is given, their 
father or creator is mentioned by the same name with which 
their chief is distinguished, viz. Ahuramazda. In the Far- 
vardin yasht 82 and 83 and in the Jamyad yasht 15 and 
16, I have quoted in the 7th instance, the creator of the 
seven Ameshaspands (of whom Ahuramazda is one) is dis- 
tinguished by the same name of Ahuramazda; and hence the 
complication arises that the first created spirit is mistakingly 
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held the sole creator. In the passages quoted above, it is 
distinctly mentioned that there are seven Ameshaspands of 
whom Ahuramazda js one and, to say more correctly their 
chief — and it is also particularly stated that the father and 
creator of these seven Ameshaspands is Ahur or Ahuramazda — 
this latter Ahuramazda, therefore, is not that who is one 
of the Ameshaspands but another one altogether, the Ahura- 
mazda Ameshaspand is the created spirit of Ahura or Ahura- 
mazda, the Creator. It must also be remembered that where- 
ever the term Ahuramazda is used to denote the Creator, 
the article „the” or pronoun „that” is prefixed to distinguish 
the Creator from his created beings. 

We have now seen that in the Avesta two separate beings 
viz. The Creator and his first created spirit are distinguished 
by one and the same name Ahuramazda; but the Creator 
is known by this name in very few places. In most places 
he is denominated Ahura. The tracts from Farvardin and 
Jamyad yashts given above conclusively show that the Cre- 
ator of the Universe is not the Ahuramazda who is one of 
the Ameshaspands, but the Ahura or Ahuramazda who is 
the father of the Ameshaspands. 

We shall now procced with the examination of the third 
and last term given in the heading of this paper, viz. , Ahura.” 
In Avesta writings this term is used solely to indicate the 
Supreme Being or Creator of the Universe. The very meaning 
of the word shows that it is most appropriately used to de- 
note the Lord. Its root is Aha (= Sans. B = Pers. wu) 
to be, to exist; hence the word Ahura means „one who gives 
or enunciates existence,” the Creator, God, the Lord, tc. The 
word ,Ahura” occurs in several places in the Avesta, which 
clearly show that it means the Supreme Being. In in all 
the texts in which a discription of ,Ahura” is given, we 
find that he has no opponent, antagonist or co-operator as 
„Ahuramazda”. has. He is the Lord of his own will and is 
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therefore held in the Avesta as Creator of the Universe. Not 
only are his holiness and dignity or power supreme above 
‘all and not only are they boundless and have no termina- 
tion, but his primeval created spirit, Ahuramazda, even can 
not approach or behold him. By his Omnipotence he is pre- 
sent everywhere, and invisible to the whole of his Creation. 
He has created everything animate or inanimate and having 
entrusted the management of his creation to his highest and 
first-created spirit Ahuramazda, has remained imperceptible 
to the whole of his creation and by himself can behold every- 
thing. 

Now in support of my opinion that Ahura is the sole Lord 
of the creation I would draw your learned attention to the 
following. . 

1. That Ahura is a higher being than Ahuramazda and 
is the Creator can be seen from the Aban yasht: „The holy 
„Ahuramazda said to Ardvisüra, oh pure Ardvisüra! from 
nthis place of stars (heavens) go thou to the land created by 
„Ahura where thou wilt be invoked by the brave chiefs, 
kings and princes” (see Aban yasht para. 85). Here Ahura- 
mazda asks Ardvisüra to go to the land of Ahura which 
clearly shows that Ahuramazda is not the creator but Ahura. 

2nd, Again from the same Yasht it appears that Ahura is 
the Creator and not Ahuramazda:” Brave men will desire 
„from thee the swiftness of horses, the invoking and suppli- 
„eating Athornans (priests) will desire wisdom and high success 
„to the path of Ahura from thee,” (see Aban yasht, para. 86). 

8rd, From the same Yasht it is also plain enough that 
Ahura is the sole Lord: „I Ahuramazda said thus to Ard- 
visûra, that O Zarathushtra! Ardvisûra Anâhita (pure) from 
these stars (heavens) departed towards the land created by 
Ahura,” (see Aban yasht para. 88). 

4b, — In Farvardin and Jamyád yashts we see that Ahura 
is the Creator and not Ahuramazda: , We invoke the holy, 
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pious, brave and productive Fravashis of the holy and im- 
mortal Ameshaspands of Ahura, who aro bright, foresighted, 
most righteous, brave and powerful.” Again ,that bloom 
which belongs to the bright, foresighted, the highest, brave 
and powerful Ameshaspands of Ahura who are immortal and 
holy,” (see Farvardin yasht para. 82, (and also Jamyad Yasht 
para, “16. 

6th, — That Ahura is the Lord of the Creation and not 
Ahuramazda is found also from the Beheram yasht, in 
which it is said that — ,Zarathushtra asked Ahuramazda, 
„oh holy Ahuramazda! who is most successful of the heavenly 
„Yazatas? to which Ahuramazda replied, oh Spitma Zarathush- 
„tra! Beheram (Véréthraghna) created by Ahura” (see Behe- 
ram yasht para. 1, and at the beginning of the 10 chapters 
of the same yasht: © 6a9$26 chow dea dus ande. 

From the instances, quoted above, it will be readily seen 
that the seven Ameshaspands, the Ardvisüra and Beheram 
yazad belong to and are created by Ahura. Then again Ahura- 
mazda is mentioned as addressing Zoroaster that ,this world 
of (is created by) Ahura.” This clearly shows that the Ame- 
shaspands and Yazads and the heavens and the earth are not 
created by Ahuramazda or Mazda, but by Ahura who lives 
in the highest heaven, higher than the Garonamdna, the 
abode of Ahuramazda of the Ameshaspands and Yazatas. 

I can give several other instances to substantiate the opi- 
nion I have given above, but I am not willing to take up 
your precious time by entering into further details, I shall 
therefore conclude this paper leaving your learned heads to 
judge of the subject treated therein a subject which on ac- 
count of its delicacy and the varied opinions given by diffe- 
rent scholars thereon, has engaged my mind as well as those 
of several other learned friends since a long time. 


CONSIDERATIONS SUR LE 


CALENDRIER VEDIQUE 
et sur quelques points de l'astronomie, de l'astrologie 


et du rituel des Indous. 


PAR 


A. BOURQUIN. 


vois Google 


Messieurs! 


Le fait bien connu qu’on a commencé à traduire et à 
commenter ce qu’on ne connaissait pas suffisamment, 6ta- 
blissant souvent, par cela même, un faux vocabulaire d’ex- 
pressions techniques et de locutions sanscrites qui n’a pu que 
nuire aux travaux subséquents, est à mon avis la cause 
principale de tant d’obscurilés dans les ouvrages sanscrits 
traduits dans nos langues. Malgré le sentiment de recon- 
naissance que l’on a envers ces courageux pionniers, qui n’ont 
pas craint, même avec des fondements de préparation encore 
si peu solides, de s'attaquer aux oeuvres les plus difficiles de 
la littérature sanscrite, ne semble-t-il pas qu'il eût mieux 
valu traduire d’abord le compréhensible et attendre, pour tra- 
duire le plus difficile et le plus ancien, que le terrain de la 
terminologie fût mieux préparé et que les expressions tech- 
niques si difficiles du rituel et celles des computations astro- 
nomiques et astrologiques que l’on rencontre partout, eussent 
été peu à peu dégagées du nuage d’obscurités qui les en- 
toure? 

N'est-ce pas déjà le sentiment qu’on éprouve à la lecture 
même des meilleures traductions des Védas? Un bon nombre 
de leurs hymnes ne serait-il pas une preuve accablante non- 
seulement de l'incapacité intellectuelle des divins Rischis, 
leurs auteurs, mais aussi d’une ignorance très-grossière de 
leur propre langue, si les traductions que nous possédons 
n'étaient pas souvent le fruit de l'imagination des tra- 
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ducteurs plutôt que la reproduction fidèle des pensées des 
auteurs? \ 

Mais cela est surtout évident lorsqu’il s’agit de cette brauche 
de la littérature sanscrite qui traite de l’astronomie et de 
l'astrologie. 

Jusqu'ici on a peu écrit sur ce sujet et encore moins tra- 
duit, mais le peu qu’on possède renferme un dédale de non- 
sens vraiment remarquable et que l’on mettrait à tort sur 
le compte des auteurs sanscrits. Certes, l'on sait assez que 
les anciens Indous n’ont pas fait que la métaphysique sérieuse 
et vraiment profonde de quelques-unes de leurs Upanischads , 
mais que pendant des générations innombrables ils ont, au 
sujet de questions douteuses de la nécromancie et de l’astro- 
logie, fendu en quatre des cheveux, et qu’ils ont rempli de 
gros volumes de leurs turpitudes. Mais on aurait tort de con- 
tinuer à les accuser d'ignorer leur propre langue et de mettre 
sur le compte de cette ignorance les non-sens des traductions. 
En effet à mesure qu’on fait des progrès dans la connaissance 
des termes symboliques et techniques du rituel et de l’as- 
trologie, on s’aperçoit que les auteurs sanscrits ont toujours 
devant eux le sens précis d’une chose qu’ils comprennent 
eux-mêmes parfaitement, ne füt-ce souvent que celui d’une 
règle de nécromancie ou de sorcellerie astrologique. 

L'exemple le plus frappant de ce que je viens d'avancer, 
est le soi-disant Calendrier Védique que l’on a encore, à vrai 
dire, ni traduit ni commenté, car il faut avouer que ce qu'on 
a essayé de faire à ce sujet jusqu'ici, n’a servi qu’à le rendre 
trés-obscur. Même M. A. Weber dans son Veda Kalender, 
1862, ne prétend pas en donner une traduction, car au com- 
mencement, & la fin et partout, il a soin de dire qu’il lui 
est resté un livre fermé, incompris, et il s’écrie avec déses- 
poir: Exoriare aliquis nostris ex ossibus ultor! Le but trés 
louable que se proposait M. Weber ne peut donc avoir été 
que celui de donner au public indianiste une édition critique 
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des deux récensions connues de ce calendrier ou plutôt des 
trois, puisque le texte de ce Calendrier, commenté par Soma- 
kara ne s'accorde tout à fait ni avec l’une ni avec l’autre 
des deux récensions. Si dans les quelques passages que M. 
Weber a commentés, il réussit parfois, malgré les difficultés, 
à leur donner un sens, il n’a pas évité l’écueil dont je viens 
de parler et il s’est créé à lui-même et pourrait avoir créé 
à ceux qui viennent après lui des difficultés provenant du 
manque de compréhension de termes qu’il n’a pourtant pas 
hésité de traduire et de définir. 

Sans m’aventurer, pour le moment, dans l’obscur labyrinthe 
du corps du traité, je me contenterai de prendre un exemple 
dans la préface, plus simple, traduite par M. Weber. 

Le texte de cette préface d’après la récension Rig est comme 
suit: 

1. Pañéasamvatsaramayam yugadhyaksham prajapatim, 

Dinartvayanamasangam pranamya shirasa shutih, 
2. Pranamyashirasa kalam abhivadya sarasvatim , 
Kalajhanam pravakshyami Lagadhasya mahatmanah. 
8, Jyotischam ayanam punyam pravakshyami anupürvaéah, 
Brahmanendranam sammatam yajhakalarthasiddhaye. 
que je traduis comme suit sans conserver la versification , la con- 
struction de la première phrase allant du premier au second verset: 

„Moi, chaste Brahmane (= shucih), courbant la tête devant 
„Prajapati, le surintendant des Ages, je décris le temps (kalam) 
„des cinq espèces d’années avec leurs parties, savoir les jours, 
„les saisons, les demi-années et les mois; après quoi cour: 
„bant la tête devant Sarasvati, j’annoncerai la science du 
„temps d’après le grand Lagadha. Pour l'obtention du temps 
„(favorable) aux sacrifices j’annoncerai avec ordre le cours 
„Propice des astres tel qu'il a été agréé par les maîtres Brah- 
pmanes.” 

M. Weber ayant d’abord, pour les motifs dont. nous allons 
parler, éliminé le v. 2, traduit v. 1 et 3 comme suit: 
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1. „Courbant la tête devant le gardien du cycle de cing 
années, devant le maître du monde,” 
„Dont les membres sont les jours, les saisons, les demi- 
années et les mois,” 
8. ,Moi-méme, pur, avec ordre le cours des astres j’annonce ,” 
„Comme les chefs des Brahmanes l’enseignent pour l’ac- 
complissement du temps du sacrifice.” 
Que l’on compare les deux traductions avec le texte et qu'on juge! 
Je ne m’arréterai pas à pantasamvatsaramayam, premier 
mot du traité et sur lequel M. Weber fonde toute une thé- 
orie. Ce mot, & mon avis, se rapporte tout simplement aux 
cinq espèces d'années, soit solaire, lunaire, sidérale, de Savana 
et de Jupiter, telles qu’on les trouve décrites au commence- 


“ment du Dharmasindhu et la phrase étant à construire ainsi: 


pancasamvatsaramayam dinartvayanamasangam kalam abhiva- 
dya (après avoir décrit, part. ind.); et non pas pañéasamoatsa- 
ramayam yugadhyaksham comme M. Weber le fait, tradui- 
sant en outre comme si l'on pouvait rattacher l'adjectif pañ- 
tasamvatsaramayam à yuga première partie du composé yuga- 
dhyaksham, ce qui est inadmissible, à moins qu’on ne prenne 
M. Weber au sérieux lorsq'il dit dans sa traduction (proba- 
blement à cause de la versification qu'il maintient) que les 
jours, les saisons, les demi-années, et les mois sont les mem- 
bres, de qui? de Prajapati, le maitre du monde (sic)! 

Ce qui me frappe surtout, c'est que M. Weber ait traduit 
la locution technique yajnakalarthasiddhaye par pour l'accom- 
plissement du temps du sacrifice, ce qui veut dire, on ne 
sait quoi, tandis que cette locution signifle tout simplement 
et très littéralement: pour l'obtention du temps (favorable) 
au sacrifice. Or c'est justement le manque de compréhension 
de ce terme, si usité pourtant dans les ouvrages de rituel, 
qui à mon avis, a empéché M. Weber de saisir le sens de toute 
l'introduction des trois versets. 

Quant aux raisons qui ont porté M. Weber à éléminer le 


618 


second verset, au détriment de la grammaire et du sens, il 
ne me semble pas qu’elles aient beaucoup de valeur. Les mots 
pranamya shirasa du v. 2 semblent, dit-il, n'être que la 
répétition de ces mêmes mots que l'on trouve déjà dans v.1, 
tandis que pravakshyami semblerait être la répétition de ce 
même mot qui reparaît dans v. 8. Sans parler du motif de 
versification qui seul suffirait pour expliquer cette répétition, 
M. Weber oublie que l’auteur nommant deux divinités pou- 
vait facilement répéter le pranamya shirasa qui se rapporte 
à chacune d’elles différemment, qu'il était même presque 
obligé de le répéter dans ce cas-ci, où chacune des deux divi- 
nités dans ses attributions est pour ainsi dire opposée à l’autre, 
Prajapati étant, comme Dieu des Âges, invoqué pour la des- 
cription des temps, années, saisons, mois, qui sont de son 
ressort, tandis que Sarasvati, la déesse de la Parole et dela 
Science est invoquée lorsqu'il s'agit de publier la science des 
phénomènes astronomiques. La répétition de pravakshyami 
dans le v. 8 n’a rien que de régulier puisqu'il fallait un verbe 
pour la nouvelle phrase de ce verset. 

Loin de briser la connection des v. 1 et 8, ainsi que le 
dit M. Weber, on a vu que le v. 2 était nécessaire pour la 
construction du premier et pour la compréhension du passage 
tout entier. 

M. Weber croit que si le v. 2 n’était pas étranger au texte 
original, le nom de Lagadha qui y est employé au Génitif 
ferait croire, que c’est quelqu'un autre que Lagadha qui a 
écrit ce traité, tandis qu’au verset 29 il est attribué à La- 
gadha lui-même. M. Weber ne se serait-il pas aperçu, que 
les trois premiers versets de la récension Rig forment une 
introduction d’adoration au corps du traité (v. 4—29) dont 
ils different beaucoup, introduction pareille à celles qui parais- 
sent au commencement de toutes les reproductions d'ouvrages 
sanscrits? Ne se serait-il pas non plus aperçu, que v. 80—36 
de cette même récension forment un appendice au traité qui 
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finit réellement au v. 29 où on lit tyevam Lagadho’ bravit, 
c’-ad. en bon français Fin, et que ces 7 versets sont juste- 
ment dans le style de l'introduction ? 

Je crois qu’il est très évident que c'est un auteur plus 
moderne que Lagadha qui a édité le texte de la récension 
Rig du Calendrier Védique dit de Lagadha. En effet si La- 
gadha lui-même l'avait écrit, il n'aurait pas dit à la fin de 
son traité ityevam Lagadho’ bravit, mais ityevam Lagadho’ 
ham abravim, ainsi. que le font tous les auteurs sanscrits. Le 
fait que deux des trois versets de l'introduction paraissent aussi 
dans la récension Yajur prouve seulement que l'éditeur de 
cette récension est postérieur à celui de la récension Rig, qu’il 
s'est servi de cette dernière telle qu'on la possède avec in- 
troduction et appendice et qu’il a omis le v. 2 pour les mêmes 
raisons probablement que M. Weber l’a fait lui-même. 

Bien que ce traité contienne quelques phénomènes astro- 
nomiques peutêtre fort intéressants à étudier, il n’est point 
pourtant un traité de pure astronomie, mais composé expressé- 
ment dans le but de servir au rituel (yajnakalarthasiddhaye) 
et de spécifier le cours des astres propice (punyam) aux sa- 
crifices. Cette hypothèse est supportée en outre par le fait 
que tandis que les traités astronomiques connus, tels que Sürya- 
siddhanta, Siddhantashiromani et d’autres, ne font aucune 
allusion à ce Calendrier Védique , ce sont justement les ouvrages 
de rituel qui y font allusion. On verra dans ma traduction 
du Brahmakarma qui va paraître (p. 68) que pendant la cé- 
lébration du fameux Sacrifice de Brahm il faut répéter la pre- 
mière stance de ce calendrier commençant par Pancasamvat- 
saramayam. On n’a qu’à comparer les Karanas, les Yogas, les 
Tithiyogas, etc., décrits dans le Dharmasindhu (voir ma tra- 
duction de cet ouvrage) ou dans le Jyotischasara, pour s’as- 
surer du peu de réalité astronomique de ces phénomènes. Il 
en est probablement ainsi de la plupart des règles données 
dans le Calendrier Védique et je-crois qu’on ne le comprendra 
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parfaitement qu’aprés avoir rassemblé et traduit suffisamment 
de matériaux du rituel et de l'astrologie propres à illuminer 
les épaisses ténèbres qui l’environnent. 

Concernant la cause des deux récensions du Calendrier en 
Rig et en Yajur, on n’a qu’à lire le Chap. XIV du Dharma- 
sindhu (voir ma traduction) et l’on verra, que les différentes 
sectes védiques suivent des règles diverses quant à l’établis- 
sement des Conjonctions lunaires et solaires et des moments 
propices à l’offrande du sacrifice. 


Ce qui suit est la note 85 de ma traduction de la première 
partie du Dharmasindhu qui a paru en Anglais dans le journal 
de la Société Asiatique de Bombay, note que je crois être 
très importante pour établir le sens du mot ayanamsha, soit 
même pour établir une limite sûre de la chronologie d'ouvrages 
qui contiennent ce terme ou font allusion à des sacrifices qui 
s’y rapportent. C'est pour cela que je désire lui donner le 
plus de publicité possible. 

Le texte du Dharmasindhu Chap. II, commenté dans la 
note, se rapporte aux sacrifices offerts pendant les portions 
du cours solaire et finit par ces mots: 

„Dans cette année courante 1712 de l'ère Shalivahana il 
ny à 21 portions du cours solaire demi-annuel.” 

Le mot que je traduis par cours solaire demi-annuel est 
ayana. Ayanamsha signifie donc portion du cours solaire 
demi-annuel et représente communément un degré de l’éclip- 
tique. L'écliptique est divisé ainsi qu'il suit: 

Tout le Bhagana ou écliptique se divise en 12 Rashis ou 
signes du zodiaque. 

Le Rashi se divise en 80 Amshas ou degrés. 

L’Amsha en 60 Kalas ou minutes. _ 

Le Kala en 60 Vikalas ou secondes. 

Tl est clair qu’ayanamsha signifle un degré de l’écliptique, 
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mais il est aussi évident que dans le texte ci-dessus ays 
namsha a un sens particulier, car l’auteur dit que dans l'an 
née 1712 de l'ère Shalivahana il y avait 21 de ces portions 
ou degrés. Je pensai d’abord qu’il ne s’agissait que d’un calcul 
purement astrologique, mais en réfléchissant que mêmes ces 
nombres astrologiques sont presque toujours liés à quelques 
phénomènes réels, je me mis à chercher de quelle manière 
on avait obtenu ce nombre. J’eus beau interroger des astro- 
logues indous et des Brahmanes versés dans les livres sacrés 
je ne pus rien apprendre d’eux, soit qu’ils ignorassent eux- 
mêmes le sens de ces mots ou qu’ils ne voulussent point me 
renseigner sur la manière de faire ce calcul, ce qui est fort 
probable. Du calendrier de 1880 de notre ère, ou 1802 de 
Shalivahana, j’appris qu'il y avait alors 22 de ces portions 
plus une forte fraction. Après avoir fouillé inutilement un 
bon nombre de traités d’astronomie, d’astrologie et d’alma- 
nachs, je trouvai dans le Grahalaghava, traité composé au 
commencement du XV siècle, le court passage que voici con- 
cernant l’ayanamsha de notre texte: 

„Atha vedabdhyabdhyünah kharasahritah shakoyanamshah,” 
ce qui veut dire: „De (l'année courante de) l'ère Shalivs- 
hana il faut soustraire les Védas, la mer et encore la mer, 
diviser le reste par Cavité et Goût et on aura l’ayanamsha.” 
Or d’après le sens symbolique des mots employés dans l’as- 
tronomie pour la rendre obscure à celui qui n’est pas initié, 
Védas représente le chiffre 4, chacun des deux mots-mers repré- 
sente également le chiffre 4, ce qui donne par numération 
444 qui est la somme à soustraire; Cavité représente le chiffre 
0 et Goût le chiffre 6 qui renversés donnent le diviseur 60. 

Si maintenant de l’année indiquée ci-dessus . . . 1712 


on retranche. . . . . . . . . . . . . . . 444 
il nous reste. . . . . + + « « 1268 


qui divisé par 60 nous donne 21 Ayanamshas ou degrés, avec 
une fraction de 8 Kalas ou minutes, 
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La même opération faite pour l’année 1802 de l'ère Shali- 
vahana donnera 22 degrés avec une fraction de 38 Kalas ou 
minutes, exactement le nombre marqué ci-dessus. 

Voyons maintenant ce que peuvent représenter le soustrahende 
444, le diviseur 60 et le quotient 21, l’ayanamsha du texte. 
A cet égard le texte concis du Grahalaghava n’autorise méme 
aucun soupçon, mais un commentaire de cet ouvrage écrit 
un siécle plus tard dit, & propos des mots mémes que nous 
avons cités du Grahalaghava, que la premiére fois qu’on se 
servit pour mesurer l'ombre du soleil d’un certain instrument 
(le gnomon), dont il donne une description minutieuse, en 
Yannée 444 au temps de l’équinoxe du printemps et au milieu 
du jour, aucune ombre ne se projeta à la base de l’instru- 
ment, mais que l'année suivante à l'équinoxe du printemps 
on observa une ombre d’un Kala ou minute et que dès lors 
l'ombre grandit d’une minute chaque année. Or comme il y 
a 60 minutes dans un degré ou Ayanamsha et comme chaque 
année n’ajoute qu’une minute à l'ombre, il suffit pour trouver 
le nombre d’Ayanamshas écoulés d’une simple division de l'ère 
par 60 en ayant toutefois soin de soustraire premièrement 
du chiffre courant de l'ère le nombre 444, c'est-à-dire la date 
avant laquelle on ne savait rien de ces Ayanamshas et on 
n’en avait encore fait aucun calcul. 

Pour quiconque nous a suivis jusqu'ici il doit être évident 
que les Ayanämshas représentent les degrés de ce que nous 
appelons ,précession des équinoxes,” phénomène découvert 
180 ans avant J. C. par le grec Hipparque. La précession 
équinoxiale d’une minute est évidemment exagérée, puisque 
selon l'astronomie exacte elle n'est que de 56!/,," mais cette 
faible différence peut être facilement mise sur le compte de 
Pinstrument tout primitif employé alors (voir le commentaire 
du Grahalaghava), sur celui de la pénombre dont il n’est pas 
tenu compte, ou sur le fait que les petites fractions en plus 
ou en moins étaient négligées ainsi qu’on le voit dans les 
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calculs de ce genre et comme le dit clairement le commen- 
taire que nous citons. Les astronomes indous connaissent 
parfaitement bien ce défaut d’exactitude de leurs calculs, car 
un traducteur et commentateur marathi du Grahalaghava dit 
que 200 ans après que cet ouvrage eût été composé, l’astro- 
nome Vishvanatha Deivajña découvrit des erreurs et les cor- 
rigea au moyen d’additions et de soustractions. Il est impor- 
tant aussi de se souvenir, que c’est vers cette époque que 
vivait le grand mathématicien Aryabhatta, le père de l’astro- 
nomie indoue, à qui on attribue la connaissance de la préces- 
sion des équinoxes dans l’astronomie de l'Inde (Voir Lassen, 
Indische Alterthumskunde p. 1144). Te commentaire de l’Arya- 
bhattija dit qu’Aryabhatta naquit à Ja fin du 36me siècle du 
Kaliyuga or le Kaliyuga commençant en 8102 av. J. C. Arya- 
bhatta doit être né vers l’an 500 de notre ère, fait qui 
corrobore notre opinion que les Ayanamshas dans le sens du 
texte ont été calculés pour la première fois en 444 de Shali- 
vahana, ou 522 après J. C. (Voir: On the Alphabetical no- 
tation of the Hindus, by C. M. Whish, in Trans. of the Lit. 
Soc. of Madras I, p. 54). 
D'après ce que nous venons de dire il y a trois points 
évidents : 
1°. Aucun rite se rattachant à ces Ayanamshas ou degrés 
de la précession des équinoxes ne peut avoir été célébré 
avant l'an 444 de l'ère de Shalivahana. 
2°. Tous les traités ou livres contenant une allusion quel- 
conque à ces Ayanamshas ou à des rites qui s’y rattachent 
ne peuvent avoir été écrits qu'après l’année 444 de Shaliva- 
hana ou 522 de notre ère. 
8°. La découverte de la précession des équinoxes par le 
grec Hipparque est antérieure de 650 ans à la connais- 
sance de ce phénomène dans l’Inde où elle a sans doute 
été importée de l'Occident. 
Le lecteur trouvera peut-être moins concluante la conjec- 
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ture que ces 60 années du quotient, concordantes avec les 60 
Ayanamshas de la précession des équinoxes, concordent aussi 
avec le célébre cycle de 60 ans appelé par les auteurs mo- 
dernes Cycle de Jupiter (que nous avons expliqué dans la 
note 21 de notre traduction du Dharmasindhu) et que son 
origine, qu'on a encore ni expliquée ni même soupconnée, doit 
être cherchée précisément dans ces Ayanamshas. Il est assez 
superflu de dire qu'aucun chercheur sérieux ne peut se con- 
tenter de l'hypothèse de quelques auteurs modernes qui voient 
dans ce Cycle de Jupiter de 60 années, un simple calcul 
fictif basé sur la multiplication d’un cours de Jupiter équi- 
valant à 12 années par un nombre mystique 5; et je pré- 
tends qu’on doit tenir pour absolument impossible que l’ori- 
gine de ce Cycle, connu et appliqué partout dans le rituel et 
l'astronomie et par toutes les sectes indoues, puisse reposer 
sur une autre base qu’un phénomène astronomique réel, tel 
que par exemple celui des Ayanamshas de notre texte. La 
date de l'origine de ces Ayanamshas, l'an 444 de Shaliva- 
hana, convient aussi parfaitement à notre théorie de l’origine 
de ce Cycle, car il est bien établi (voir Lassen, Indische Al- 
terthumskunde) que le Cycle dit de Jupiter est de l’époque 
post-védique et qu’on n’en retrouve la trace que jusqu’au temps 
de Varahamihira, qui vivait précisément vers cette date de 
444 de Shalivahana. On ne nous embarasse pas en objectant 
que si ce Cycle porte le nom de Cycle de Jupiter, c'est qu’il 
doit avoir quelque rapport avec la planète de ce nom. A 
cela nous répondons, premièrement, que cette appellation est 
d’origine toute moderne et n’a été inventée probablement 
qu’aprés qu’on eût imaginé la fallacieuse multiplication de 12 
par 5 dont nous venons de parler; secondement, que s’il se 
trouvait que cette appellation fat plus ancienne, cela ne prou- 
verait absolument rien, puisque Jupiter est par dessus tout 
le grand et savant précepteur des dieux et qu'on rattache 
toujours son nom à toutes sortes de recherches scientifiques. 
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Est-il donc si difficile de comprendre pourquoi ce Cycle de 
60 années reposant sur la savante découverte de la préces- 
sion des équinoxes a été attribué à Jupiter? On pourrait 
soulever encore cette autre objection que si le Cycle avait 
commencé avec les Ayanamshas en 444 de Shalivähana, l’année 
1802 (1880 de notre ère) devrait porter le nom de Krodhi, 
tandis que dans Je pays de Mahabharata, par exemple, elle 
est nommée Pramathi. Mais il est bien établi que si dans 
toute l'Inde et dans toutes les sectes on se sert du Cycle de 
60 ans, il ne commence pas partout par la même année, et 
que l'année 1802 porte des noms qui different d’après les 
différentes provinces, ou même dans les divers calendriers de 
la même province. Quant au fait que les astronomes indous 
ont, dans leurs traités, des computations d’après lesquelles 
l’ensemble du Kaliyuga est divisé en cycles’ de 60 années, il 
faut se rappeler qu'ils divisent ainsi non seulement le Kali- 
yuga, mais aussi tout leur Kalpa, période de 4.320,000,000 
années et que tout cela n’est évidemment qu’un procédé aprés 
coup. 
Tiré et traduit du Jyotischasara. 


LES YOGAS OU OONJONCTIONS ASTROLOGIQUES. 


Les Yogas sont au nombre de 27 dont voici les noms: 
Vischkambha, Priti, Ayuschman, Saubhagya, Shobhana, Ati- 
ganda, Sukarma, Dhriti, Shula, Ganda, Vriddhi, Dhruva, 
Vyaghata, Harschana, Vajra, Siddhi, Vyatipata, Varyana, 
Parigha, Shiva, Siddha, Sadhya, Shubha, Shukla, Brahma, 
Aindra, Vaidhriti. 

Pour trouver le Yoga du jour comptez le nombre d’astérismes 
solaires depuis Pushya jusqu'à l'astórisme solaire courant, 
comptez le nombre d’astérismes lunaires depuis Shravana jus- 
qu’à l’astérisme lunaire courant, additionnez les deux nombres, 
divisez. la somme par 27, ce qui reste est le Yoga (c'est-à- 
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dire que s’il reste 6, par exemple, le Yoga du jour sera Ati- 
ganda, sixième des vingt sept Yogas nommés ci-dessus). 

Si un enfant nait pendant le Yoga appelé Ganda il faut 
Yabandonner (dans la forêt), ou tout au moins ne pas regar- 
der sa face pendant six mois. 

Si une femme accouche pendant les Yogas de Vyatipata, 
Vyaghata, Vaidhrité, Shula, Ganda, Atiganda, Parigha, et 
autres conjonctions néfastes, il y aura un grand malheur. 
L’enfant en tout cas ne peut être que le fruit de l'adultère. 


KARANAS OU DEMI-TITHIS ASTROLOGIQUES. 


Les Karanas sont au nombre de onze savoir: Bava, Balava, 
Kaulava, Taitila, Garaja, Vanija, Vischti (appelé aussi Bhadra 
et Kalgani), Shakuni, Chatuschpad, Naga et Kimstughna. 
Chacune des 80 Tithis du mois est divisée en deux demi- 
Titbis, formant ainsi 30 demi-Tithis pour le demi-mois bril- 
lant et 30 demi-Tithis pour le demi-mois obscur, ensemble 60 
demi-Tithis par mois à chacune desquelles on attribue un 
Karana, mais comme il n’y a que 11 Karanas les sept pre- 
miers sont répétés 8 fois couvrant 56 demi-Tithis, et laissant 
quatre demi-Tithis axquelles on attribue les quatre derniers 
des onze Karanas qui ne sont employés qu'une fois par mois. 
De ces quatres Karanas, qui sont appelés constants, Kimstughna 
est toujours attribué à la première demi-Tithi de la première 
date du demi-mois lumineux et Shakuni, Chatuschpad et 
Naga sont attribués aux trois dernières demi-Tithis du demi- 
mois obscur. 


RÈGLE POUK TROUVER LE KARANA D'UNE TITHI. 
Pour trouver le Karana d’une Tithi du demi-mois lumineux 


prenez la date de la Tithi, doublez ce nombre, ôtezen un, 
divisez par sept et vous aurez le Karana. 
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Pour trouver le Karana d’une Tithi du demi-mois obscur 
suivez le méme procédé toutefois sans déduire le nombre 1. 


RÈGLE POUR PRÉDIRE LA NAISSANCE D'UN FILS OU D'UNE FILLE. 


Prenez le nombre des lettres formant le nom de la femme 
enceinte, multipliez-le par trois, joignez-y le nombre des let- 
tres du cheval, celui des lettres du nom du pays que vous 
habitez et le nombre de la date du jour, divisez la somme 
par huit et si le nombre qui reste est pair, ce sera une fille; 
mais s’il est impair ce sera un fils. 


Tiré de ma traduction du Brahmakarma. 


SACRIFICE DES BOULES DE RIZ. 


Ce sacrifice doit avoir lieu tous les jours. Il est accompli 
par le chef et prêtre de la famille qui doit être marié. Après 
avoir trempé son doigt dans de l’eau bénite, l’on décrit de- 
vant soi un cercle imaginaire dans l’intérieur et autour du- 
quel on marque la place des 36 divinités que voici et aux- 
quelles on offre des boules de riz cuit. 

1. Le Soleil; 2. Prajapati; 8. Le Feu; 4. Prajapati; 5. 
Soma et Vanaspati; 6. Soma et le Feu; 7. Indra et le Feu; 
8. Le Ciel et la Terre; 9. Dhanvantari; 10. Indra; 11. Tous 
les dieux; 12. Brahma; 18. La Famille; 14. Les Médecines 
et les Plantes; 15. La Maison paternelle; 16. Les Pénates; 
17. La propriété patrimoniale; 18. Indra; 19. Les anges 
d’Indra; 20. Yama; 21. Les anges de Yama; 22. Varuna; 
28. Les anges de Varuna; 24. Soma; 25. Les anges de 
Soma; 26. Brahm (au milieu du cercle); 27. Les anges de 
Brahm; 28. Tous les dieux; 29. Tous les esprits malins et 
démons; 30. Les esprits qui rôdent le jour; 81. Les esprits 
qui rödent la nuit; 82. Tous les démons ogres; 38. Les mânes 
des parents défunts; 34. Le chien Shama; 85. Le chien 
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Shabala, 86. Le sage Sanaka et tous les autres sages. 

Après avoir offert ainsi 86 boules de riz, l’on en offre en- 
core aux corbeaux, aux Parias (ou aux personnes excommuniées) 
et aux deux chiens Shama et Shabala, précités, en disant: 

„J’offre des boules de riz aux deux chiens, nés dans la 
„maison de Yama, appelés Shama et Shabala, afin qu’ils 
nprennent soin de moi dans le chemin de l'éternité.” 

(Pour plus de détails voir ma traduction du Brahmakarma 
Chap. IX). 


LE PANÉBYATANA OU SANCTUAIRE DOMESTIQUE. 


Panéayatana signifie „le quintuple sanctuaire,” c'est-à-dire 
le sanctuaire qui renferme les cinq principales divinités tuté- 
laires des Indous, savoir Vischnu, Shiva, Ganapati, le Soleil 
et Parvati parmi lesquelles chacun peut s’en choisir une & 
jaquelle il se voue spécialement. On emploie le mot panda- 
yatana ou sanctuaire domestique, tantôt pour désigner l’en- 
semble de ces cinq espèces de divinités, tantôt pour designer 
la petite chapelle en miniature sous le dais de laquelle sont 
placées les cinq petites idoles, quelquefois aussi pour désigner 
un vase en cuivre dans lequel sont placées tous les jours ces 
cing idoles, et dont l'orifice est couvert d’un petit plat ayant 
cinq trous dont quatre forment un carré et le cinquième est 
au centre. Or, pour faire l’ablution des idoles et les nettoyer 
de leurs souillures, on les place chaque jour dans le vase 
exactement sous chacun des cinq trous du couvercle, puis 
Yon verse de l'eau dans le couvercle de manière à ce que 
passant par les cinq trous elle tombe sur chacune des cinq 
idoles placées dans le vase. 

Pour plus de détails sur le Panéayatana et sur le culte 
très circonstancié ‚qui s’y rattache voir le Chap. IV de ma 
traduction du Brahmakarma. 
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